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INTRODUZIONE
Nel p an o ram a teologico internazionale si situano il pensie

ro  e l’opera del com pianto  P. Ch. A. B ern ard 1. L 'im pronta del 
suo pensiero  profondo e sem plice è fondam entale. La sua capa
cità  di essere o ttim o accom pagnatore sp irituale  si lega all’alta 
capacità  scientifica del suo lavoro teologico. Univa l’interesse 
scientifico ed accadem ico alla carica  u m an a  e spirituale che 
spesso si richiede a chi deve presiedere uffici educativi im por
tan ti. Coniugava l’anim o francese alla sua form azione italiana 
p e r trovare la m aggiore gloria di Dio. Certo è u n  pun to  ferm o

1 II Padre Gesuita è nato  nel 1923 a Berk-sur-M er nel distretto di 
Pasde-Calais, Francia. E n tra  nella Compagnia di Gesù il 28 settem bre 
1943, in  p iena guerra m ondiale. S tudia filosofia a Vais, laureandosi con 
u n a  tesi su S. Tom m aso D’Aquino. Insiem e con alcuni amici fonda un 
gruppo di sp iritualità  centrato  sulla devozione al S. Cuore di Gesù. Riceve 
l'ordinazione sacerdotale il 25 luglio 1954. D ottore in  teologia si im pegna 
particolarm ente, con l’aiuto dei suoi superiori, nel cam po della spirituali
tà, seguendo le o rm e di grandi teologi sp irituali com e M archetti, de 
G uibert, Truhlar. Dal 1962 è Professore all’Istitu to  di Teologia Spirituale 
alla G regoriana e per sei anni ne è stato  il Preside. M uore il 1 febbraio del 
2001 du ran te  una  difficile operazione chirurgica.
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p er chi vuole stud iare  con passione la teologia spirituale e per 
chi l’h a  conosciuto  resterà  sem pre nella m em oria e nell’affetto.

D iscutere della sua opera è la fo rm a m igliore per ricordarlo  
e farlo conoscere alle nuove generazioni di studenti in teologia. 
Tentiam o così di dare delle linee del suo pensiero p er m ostrare 
che alcune intu izion i della grande tradizione spirituale occi
dentale sono sta te  sviluppate dalla sua originale capacità  di 
m ediazione intellettiva.

Sono due i fondam enti della sua teologia spirituale: la di
m ensione scientifica della disciplina spirituale e la centralità  
del rapporto  Dio-uom o vissuto nell’esperienza concreta.

1. TEOLOGIA SPIRITUALE A CONFRONTO
Il ruolo della teologia spirituale sem bra essere il prim o punto 

nodale del pensiero di P. Bernard. Il quadro attuale delle discipli
ne teologiche rim anda ad u n ’annosa questione sul loro num ero e 
sulla necessaria unità  che bisogna ricercare per rendere ragione 
del motivo stesso per cui si fa teologia: parlare di Dio e con Dio.

Il m oltiplicarsi dei corsi di teologia sem bra snaturalizzare 
il senso della Theologia Una, l'un ità  di significato contro la p lu 
ralità , se p u r legittim a, delle varie discipline teologiche. Infatti 
ogni teologo, avvertendo questo problem a, nel p roprio  cam po 
non  fa altro  che riperco rrere  i dati fondam entali offertigli dagli 
stud i biblici, patristici, scientifici p er ricondurre  il tu tto  ad u na  
sintesi che sia efficace p e r giustificare la p ropria  disciplina. Il 
risu lta to  è evidente: ognuno ten ta  di operare un lavoro di unifi
cazione di senso p er rendere  com prensibile il fine a cui è chia
m ata  la teologia. Spesso, però, si assiste ad u n  aum ento  di corsi 
currico lari sim ili fra  loro. Per far fronte a  tale situazione, B. 
Lonergan ten tava già u na  via di uscita, proponendo la distin
zione in  specializzazioni di cam po, di soggetto e funzionali2. Il 
suo schem a m etodologico m ostrava chiaram ente due risoluzioni 
im portan ti: salvaguardare l 'un ità  teologica e m ostrare  la neces
sità  di u na  diversificazione di m aterie  p er meglio com prendere

2 Cf. B. J. F. L onergan , II metodo in teologia, Queriniana, B rescia2! 975, 
145-164.
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i nuclei tem atici essenziali che vanno a fo rm are le specializza
zioni di cam po e di soggetto.

La teologia spirituale non  è im m une da questo  problem a. 
Nel rinnovam ento conciliare la m orale rip rende il suo posto, 
dopo anni di silenzio. Si passa dalla d im ensione casistica ad 
u na  personalistica in  cui anche la vita sp irituale  viene conside
ra ta  dal teologo m orale. In u n  certo senso la m orale rid isegna il 
cam m ino globale dell’uom o nuovo in Cristo. Anche i teologi 
dom m atici pun tano  sul risvolto sp irituale che si com pie nell'in
contro fra Dio e l’uom o. Si potrebbe, a questo pun to , d ire che 
non vi è la necessità di u n a  teologia spirituale, perché tu tta  la 
teologia di per sé è spirituale. La diversificazione m edioevale 
richiam ava ad una  distinzione, che col tem po si consum erà in 
divorzio, fra la theologia m entis e quell a cordìs. In  effetti si vole
va sottolineare un  aspetto  fondam entale della scienza teologi
ca, cioè quella affettiva da sem pre presente  e custodita  nei chio
stri delle nostre  Abbazie. Il p roblem a p er la teologia sp irituale  è 
giustificare la sua presenza nel com plesso delle discipline teo 
logiche non p iù  considerandola quale appendice del tra tta to  di 
m orale o risvolto spirituale della dom m atica. P. de G uibert so
steneva che la teologia spirituale ha u n  partico lare  pun to  di vi
sta  che la differenzia dalla m orale3. P otrem m o dire che h a  u na  
p ropria  specializzazione che la rende necessaria  p er dare  com 
pim ento  all’un ità  teologica con la dom m atica e la m orale. Essa 
p resenta  nella sua n a tu ra  u n a  speciale vocazione teologica, cioè 
essere di unione agli altri tra tta ti teologici. N on solo ciò veniva 
auspicato  al suo sorgere, quando fu fondata  la ca ttedra  di teo 
logia ascetica e m istica a Rom a, m a nell'in tenzioni pontificie, 
essa doveva essere il coronam ento  degli stud i teologici. Doveva 
form are alla scientia pietatis, agli uffici p ro pri di chi si vuol in 
cam m inare sui sentieri della vita in teriore4. Tali in tu izion i h an 

3 Cf. J. de  G u ibert , Ascétique et mystique, in  Dictionnaire de spiritualité, 
Beauchesne, Paris 1937, coll. 1014-1016.

4 Cf. B en ed ic tu s  PP. XV, De schola Theologiae ascetico-mysticae in 
Gregoriana Universitate, 10 Novembre 1919, inAAS 12 (1920) 29-30. Propo
niam o l’interessante articolo di J. S tru s , Esigenze didattiche nell’insegna
mento della teologia spirituale, in C h . A. B ernard  (cur.), La spiritualità come 
teologia. Simposio organizzato dall’Istitu to  di Spiritualità dell’Università 
Gregoriana Roma 25-28 Aprile 1991, Ed. Paoline, M ilano 1993, 255-272.
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no spronato  i teologi sp irituali a  ricercare  il cam po proprio  del
la teologia sp irituale  senza m ai sm ettere di sostenere la neces
sità  di approfondire  quella orig inaria vocazione di essere disci
p lina di collegam ento. Infatti «la sp iritua lità  ha u na  giustifica
zione soltanto com e scienza di collegamento e com e punto  di 
congiunzione del dialogo interdisciplinare...La spiritualità  deve 
però  tenersi aperta , da un  determ inato  pun to  di vista, p er un  
dialogo con tu tto  ciò con cui arriva in contatto, in quanto scienza 
di collegam ento»5.

L 'espressione u sa ta  dal teologo spirituale Sudbrack non  in
tende d im inuire  lo spessore scientifico della disciplina sp iri
tuale, afferm andone l’im possib ilità ad avere un  proprio  cam po 
di ricerca e u n  p roprio  soggetto da studiare, bensì d ich iara l'ul
terio re  possib ilità  che h a  questa disciplina ad essere di gancio 
fra  la rea ltà  in teriore  e la vita quotid iana, fra la riflessione spe
culativa teologica e il m utevole m ondo del concreto. Essa rie
sce a porta re  nella prassi, rid isegnando il vissuto, tu tte  quelle 
d inam iche che l’uom o vive nel rappo rta rsi a Dio.

La scienza di collegam ento di Sudbrack si potrebbe tradu r
re con l'espressione felice del professore Queralt, quando parla  
di in terd iscip linarie tà6. Anche questo teologo gesuita sostiene 
la vocazione della sp iritualità  ad essere, nella s tru ttu ra  currico- 
lare dei corsi teologici, term ine di unione e di sintesi rispetto  al 
lavoro analitico  svolto nelle diverse discipline. Infatti tale disci
p lina  nasce com e proposta  finale del tem po di form azione in
tellettuale degli studenti, avendo com e m ens quella di far sinte
si, di p ro po rre  m odi concreti e personali di vivere il m istero di 
Cristo e della Chiesa. Per Q ueralt vi è u na  fondam entale cor

5 Cfr. J . S udbrack , Spiritualità, in  Dizionario di Pastorale, Queriniana, 
B rescia 1979, 762.

6 Cf. A. Q u eralt , La “Espiritualidad" com o disciplina teològica, in 
Gregorianum  60 (1979) 334-337. Su questa scia i lavori condotti anche da 
P. B runo Secondin: B . S ec o n d in  -  J .  J a n ssen s  (curr.), La spiritualità. Ispi
razione, ricerca, formazione, Boria, Rom a 1984 e B. S econ din  -  T. G o ffi 
(edd.), Corso di spiritualità. Esperienza-sistematica-proiezioni, Queriniana, 
B rescia  1989. In fine  l’a rtico lo  di O. S teggink che tracc ia  l’ap ertu ra  
m etodologica al processo di in terdisciplinarietà: Lo studio della spirituali
tà e della mistica: metodo deduttivo, metodo induttivo e interdisciplinarietà, 
in C h . A. B ern a rd  (cur.), La spiritualità come teologia, o. c., 296-310.
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relazione fra l’oggetto di stud io  della sp iritu a lità  e la d iscip li
na scientifica; tan to  è vero che si può  p arla re  di d isc ip lina  te 
ologica, poiché ha un  suo cam po ben  d eterm inato . Il perico lo  
che il teologo faceva già n o ta re  è l’eccessiva divisione e fram 
m en tarie tà  che im poveriscono la teologia. Parla , infatti, di un  
decadim ento  dell’u n ità  teologica p e r fa r posto  alle specializ
zazioni7.

Il problem a che si pone è sul ruolo assunto  oggi dalla disci
plina spirituale dinanzi al p roblem a della globalizzazione che 
tu tto  m assifica o dinanzi alla questione della regionalizzazione 
che fa di una parte  il tutto.

Lo stesso P. B ernard h a  avvertito queste difficoltà ed ha 
cercato di dare delle risposte che potessero  offrire con tribu ti 
determ inanti alla ricerca teologica. Il sim posio di stud i orga
nizzato a Rom a a llls titu to  di sp iritualità  fra il 25 e il 28 aprile 
del 1991 e d a  lu i d ire t to  m o s tra  c h ia ra m e n te  l ’in te n to  
interdiscip linare a cui necessariam ente deve fa r riferim ento  la 
sp iritualità  se vuole essere teologia. P recisare il suo cam po di 
ricerca significa osservare il suo rapporto  con le altre  discipline 
teologiche, avvertire l’interazione che vi nasce, afferm ando che 
la su a  fo rza sta  p ro p rio  n e ll’osm osi, in  quella  c a p a c ità  di 
recettività che la conduce a riscoprire la sua vocazione di disci
p lina  di collegam ento. Le conclusioni affidate  a P. B ern ard  
m ostrano  quelle intuizioni che lo stesso teologo ha  curato  nei 
suoi scritti e che sono o ra  m anifeste nel dialogo con gli altri 
teologi di settore8.

L’im portanza della sp iritualità  riguard a  la sua funzione te 
ologica. Il suo influsso sia sulla dom m atica  che sulla m orale è 
oggi p iù  evidente grazie al lavoro di ricostruzione storico-teo
logico a cui è sottoposta la teologia spirituale. Secondo B ernard, 
ciò che la distingue dalle due altre  d im ensioni sta nei diversi

7 Ancora sul problem a deH’interdisciplinarietà e l’a ttuale  situazione 
della teologia spirituale: C. G arcía , La teología espiritual. A utonom ía e 
interdisciplinariedad, in La teologia spirituale. A tti del Congresso In tem a
zionale OCD, E dizioni OCD e Teresianum , R om a 2001, 459-487; D. 
S orren tin o , Sul rinnovamento della teologia spirituale, in  Asprenas 41 (1994) 
511-532

8 Cf. Ch. A. B ern a rd , La spiritualità come fonte dottrinale, in  Ch. A. 
B ernard  ( c u r .) , La spiritualità come teologia, o . c .,  336-351.
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m odi di adesione al m istero  di Cristo. «La teologia spirituale 
cerca di investigare tu tti i m odi di adesione; e sono tan ti»9. 
L'esempio che il teologo in troduce nella discussione è lo svilup
po storico della sp iritualità. Nel corso dei secoli ci sono stati 
diversi m odi di aderire  a Cristo che fra  loro non  si escludono 
m a che danno il senso della p rofond ità  della Rivelazione. Nel 
M edioevo la sp iritu a lità  e ra  cen tra ta  su ll'um an ità  di Cristo, 
m en tre  i P adri della Chiesa sottolineavano la sua gloria. Quindi 
sono diversi i m odi di aderire, perché diversa è la percezione 
del m istero  di Dio, p e r grazia e p er n a tu ra  dell'uomo.

Tale considerazione conduce P. B ernard  ad afferm are la 
superio rità  dell’oggetto da stud iare  rispetto  alla stessa teologia 
spirituale. In fatti la vita sp irituale non  può  confondersi con la 
teologia spirituale, in  quan to  altro  è vivere il rapporto  con Dio, 
altro  è esprim erlo  in  form a com piuta. C’è sem pre uno scarto 
fra ciò che è vissuto in  pienezza e ciò che si esprim e anche con 
m inuziosità  e rigore logico.

La funzione della sp iritualità  si colloca nel cam po proprio  
della teologia, influenzandola dal suo particolare pun to  di vi
sta. M entre la teologia dom m atica si situa su di un  cam po più 
oggettivo della riflessione, la teologia spirituale, senza m anca
re di scientificità, stud ia quelle percezioni parziali e soggettive 
dell'adesione a Cristo. «Questo dà alla sp iritualità  un  suo lim i
te, m a anche il suo valore, perché quel che conta è la vita perce
p ita» 10.

Il com m ercium  caritatis è, invece, l'angolo visuale da cui si 
pone il teologo sp irituale  rispetto  all ’orcio caritatis da cui parte  
il m oralista. La teologia spirituale «considera innanzitu tto  l’evo- 
luzione esistenziale della vita cristiana. Avvicinandosi in tal modo 
all’arte. Le leggi che essa stabilisce non  fissano un  obbligo, m a 
sono p iu ttosto  delle regole pratiche p e r illum inare il cam m ino

9 M. Gioia (ed.), La teologia spirituale.Temi e problemi, AVE, Roma 
1991, 194. Questo libro risu lta  necessario per la com prensione del pensie
ro  di P. Bernard, in  quanto è il risu ltato  di un  fruttuoso dialogo di rifles
sione sulle problem atiche più im portan ti della teologia spirituale, tenu to 
si a N apoli presso la Pontificia Facoltà Teologica delllta lia  M eridionale 
sezione S. Luigi com e sem inario interdisciplinare d iretto dagli stessi p ro
fessori della Facoltà.

10 Id, La teologia spirituale. Temi e problemi, o. c., 194.
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spirituale di ogni persona in quanto  questa  è oggetto di un  p ar
tico lare disegno di Dio e in stau ra  u n  dialogo personale  con 
Lui»11. La posizione di B ernard  m ostra  non  la subord inazione 
della teologia spirituale alla m orale, bensì la com plem entarie tà  
delle discipline, in quanto  non  vi può essere com m ercium  sen
za un  ordo e viceversa. Q ualora si procedesse a  m odo di subor
dinazione avrem m o che la teologia sp irituale  diventa u n a  fu n 
zione praticam ente-pratica  della m orale com e pensava J. M ari
ta in 12. Avremmo, così, nel cam po dell'unica teologia p ra tica  due 
dim ensioni della stessa carità: «da u n a  parte  Dio indica, m e
diante il dono della legge, Yordo am oris ; dall'altra, attraverso  
l’Alleanza, egli invita all’instaurazione di u n  rapporto  in terper
sonale, che possiam o chiam are com m ercium  amoris, ossia re 
lazione di am ore»13.

La com unicazione fra i due diversi tip i di saperi risu lta  evi
dente: distinguere per un ire  è il m odo m igliore p e r com prende
re com e la teologia spirituale si in teressa dell’evoluzione sp iri
tuale totale dell’uom o creatu ra  nuova in Cristo.

1.1. Apertura al metodo fenomenologico esperienziale
Il teologo spirituale, nel considerare i diversi m odi di ade

sione al m istero di Cristo, salvaguarda sem pre la rea ltà  delicata 
dell’incontro  fra Dio e l'uom o. Von B althasar aveva in tu ito  che 
per avvicinarsi all’esperienza spirituale cristiana bisognava p ren 
dere coscienza dell’azione di Dio nella storia  del singolo indivi
d uo14. Nel vissuto dei Santi, in  particolare, brillava l'essenza del

11 Ch. A. B ern a rd , Teologia spirituale, Edizioni Paoline, M ilano6 2002 
,65. Questa edizione è stata  rivista ed am pliata  dallo stesso autore.

12 Cf. J. M aritain , Une question surla  vie mystique et la contemplation, 
in La Vie Spirituelle 7 (1922-23) 636-650 e la risposta di R. G a rrig o u - 
L agrange, Sur les questions, in ib., 651-658. Ancora sull’argom ento Quelques 
réflexions sur le savoir théologique, in  Revue thom iste  69 (1969) 5-27. L’au
tore ne tra tte rà  diffusam ente nel suo libro Distinguer pour unir ou les 
degrés du savoir, Desclée de Brouwer, Paris 1932. Tale libro h a  avuto varie 
edizioni rivedute e corrette dallo stesso autore.

13 C h . A. B ern a rd , Teologia spirituale, o. c., 66.
14 Cf. H. U. von  B althasar, Verbum Caro, vol. I, M orcelliana, B rescia 

41985 e Sorelle nello Spirito. Teresa di Lisieux e Elisabetta di Digione, Jaca- 
Book, M ilano 31991.
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cristianesim o. Se vogliam o usare  un 'espressione cara  al teolo
go carm elitano  Léthel, possiam o afferm are che tu tti i santi sono 
teologi, solo i santi sono teologi15. Al di là del com m ento che può 
essere fatto  a tale  espressione, essa può realm ente descrivere 
ciò che von B althasar afferm ava della san tità  quale espressione 
dell'alta teologia. Il vissuto sp irituale concretizza i diversi modi 
di aderire  alla fede cristiana: «Attraverso la loro esistenza di 
san ti si dovrebbe dunque cercare di cogliere e com prendere la 
m issione che Dio com pie nella chiesa, distinguendo la m issio
ne vera e p ro pria  dalle realizzazioni lim itate»16. Il teologo tede
sco am m etteva che fare teologia significava prendere sul serio 
tu tto  ciò che i san ti hanno  prodotto , operando un  distinguo su 
ciò che era tip icam ente  della m issione di Dio fra gli uom ini e 
ciò che era  tip icam ente della n a tu ra  e della personalità  dell'uo
mo. Tale distinzione non doveva essere frutto  di divisione, qua
si che il lavoro di Dio potesse essere separato  nettam ente  nel
l ’a z io n e  e n e i c o m p o r ta m e n t i  d e i s a n ti ,  p ro d u c e n d o  
spersonalizzazioni o astrazioni di vite concrete. L’intento è, in 
vece, di distinguere, cioè far b rillare nell’opacità spesso dei tra tti 
la lucentezza della m issione di Dio nel vissuto di ciascun cre
dente.

La p roposta  di von B althasar fu quella di adoperare il m e
todo  fenom enologico «che, p er quan to  possibile all’uom o, nel 
fenom eno concreto  coglie l'essenza, la "form a”, l'intelligibile nel 
sensibile. Solo che qui l’intelligibile è qualcosa di so prannatu 
rale e la sua contem plazione presuppone la fede, anzi la parte 
cipazione alla vita della san tità»17. La funzione dei santi non è 
legata alla d im ensione devozionale, parenetica, bensì al loro 
spessore teologico-m orale quale concreta  adesione e approfon
d im ento  della vita trin itaria .

Von B althasar h a  aperto  u n a  s trad a  im portan te  per la com 
p rensione del m etodo più  idoneo neH 'affrontare i problem i nel

15 Cf. F.-M. Léti-iel, I  santi come teologi, in La teologia spirituale. Atti 
del Congresso Intem azionale OCD, o. c., 613-621 . L’articolo è uno stralcio 
del suo libro dove esprim e la sua tesi fondam entale. Connaître l’Am our du 
Christ qui surpasse toute connaissance. La théologie des saints, Ed. du 
Carmel, Venasque 1989, 3.

16 H. U. von  B althasar, Sorelle nello Spirito, o. c., 29.
17 Ib., 29.
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la teologia spirituale. Il m etodo deduttivo rich iam a l’applica
zione a priori dei principi teologici rispetto  ad u na  m ateria  così 
delicata quale l’adesione a  Cristo. P. B ernard  osservava acu ta 
m ente che ci sono alcuni rischi, se si u sa  questo m etodo: una  
eccessiva sistem atizzazione di ciò che spesso riguard a  i perso 
nali cam m ini spirituali; u na  am plificazione indebita  della do t
trin a  tom ista circa i doni dello Spirito  Santo  p e r la vita m istica 
e il restringim ento  del cam po spirituale a  p rio ri18. Tali lim ita
zioni non favoriscono questo m etodo che è invece idoneo alla 
form ulazione di asserzioni teologiche e di leggi nel cam po m o
rale. La presenza dell'altro m etodo, quello descrittivo, può  in 
un  certo  senso essere utile alla teologia spirituale, specialm en
te ad un  suo ram o, qual è la m istica. La descrizione degli stati 
m istici, della personalità  dei san ti ha  bisogno di u n a  descrizio
ne dettagliata del fatto stesso. In  tal m odo ci si avvicina alle 
scienze um ane com e la psicologia o la sociologia che nel tem po 
hanno apportato  tan ti vantaggi allo studio  della teologia sp iri
tuale. Spesso però la descrizione nud a  e c ruda  non rende evi
dente il sentire sp irituale della persona, riduce quel livello in 
telligibile di cui von B althasar afferm ava il valore. Secondo 
B ernard il puro  em pirism o non può dare  giudizi né stabilire 
regole. Di conseguenza il teologo deve necessariam ente con
frontare le descrizioni con i dati che offre la scienza p er meglio 
discernere l’esperienza spirituale. Ciò conduce a  delim itare un  
rischio presente nel m etodo descrittivo: considerare  il livello 
um ano superiore a  quello soprannatu ra le  tan to  da determ inar
ne l'esistenza. Infatti non  pochi scienziati u sando  il m etodo 
descrittivo erano giunti a conclusioni sbagliate sulla personali
tà  dei santi, giudicandoli affetti da d istu rb i p sich ici19.

La differenza con il m etodo fenom enologico sta p roprio  nel 
non assolutizzare la p ropria  posizione, sta nel ricercare  la for
m a nel sensibile. H usserl afferm ava che nel fatto  brilla  l’essen
za e che il fatto stesso m ostra  com e un  d iam an te  le m olteplici 
sfaccettature in cui la luce si flette. La descrizione non  è che u n  
passo, bisogna considerare tu tte  le ango lature  sotto  cui un  fe

18 Cf. Ch. A. B ern a rd , Teologia spirituale, o. c ., 8 8 .
19 Cf. L. J. G onzalez, Implicazioni psicologiche nell'esperienza mistica  

di Teresa di Gesù e Giovanni della Croce, in  Mistica e Mistica carmelitana, 
L ibreria Editrice vaticana, Rom a 2002, 222-261.
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nom eno spirituale  si m ostra  senza precom prensioni, liberi di 
m ettere  fra  paren tesi i p ropri pregiudizi.

P. B ernard  segue lo sviluppo del m etodo in teologia sp iri
tuale20. Nella stesura  dell'edizione am plia ta  e corre tta  del suo 
libro  Teologia spirituale, aggiorna il paragrafo  sul metodo, fa
cendo riferim ento  agli stud i del p rofessor K. W aaijm an che ha 
m ostra to  la positiv ità del m etodo in questione21. Il teologo di 
N im ega m ostra  com e ogni fenom eno in particolare spirituale 
p resen ta  dei profili oggettivi e delle angolazioni soggettive. Dal
l'in treccio  di queste due dim ensioni si determ ina l ’orizzonte in
terno che costituisce la form a Gestalt di u n a  determ inata  sp iri
tualità . Secondo P. B ernard  ciò è ancora  p iù  evidente se p ren 
diam o in  esam e l’oggettività della Rivelazione cristiana e il suo 
approfondim ento  che avviene nel singolo credente. Nel M edio
evo l'um an ità  di Cristo diventa quell’aspetto  particolare desunto 
dai m istici p er avvicinarsi al m istero  insondabile dell’am ore di 
Dio. Z angolatura  soggettiva è d ata  dagli aspetti peculiari del 
m istico, dalla diversità di adesione all’am ore di Dio, da cui si 
profila  u na  linea oggettiva che è data, ad esem pio, dalla devo
zione al Cuore di Cristo, u na  Gestalt abbastanza  stabile.

L'adesione realistica a Dio è possibile, se il m etodo che usia
m o p er descrivere questo fenom eno abbia com e principio che 
la coscienza è sem pre coscienza di qualcosa. Non siam o d inan
zi alla psicologia scientista  che negava l'esperienza religiosa, 
m a alla possib ilità  rid ata  all’uom o di riconsiderare  le esperien
ze della p regh iera  e del sacro che p u r fanno p arte  della coscien
za. Da questa  considerazione che faceva H usserl nasce il desi
derio  della ricerca dell 'Oltre della E. S tein che h a  applicato il 
m etodo nel suo libro sull’E m patia  e in quello incom piuto della 
Scientia Crucis.

20 Cf. F. Asn, Teologia spirituale. Questione metodologica. Estratto del
la tesi di dottorato in teologia spirituale, PUG, Rom a 1999. La m ia g ratitu 
dine è grande p er aver incon tra to  un  vero m aestro  sia nel cam po scienti
fico che in quello della vita sacerdotale. L’interessam ento alla metodologia 
sp irituale  viene dal suo sprone a  studiare questi tem i e ad approfondirli 
nel tem po.

21 Cf. K. W aaijman, Toward a phenomenological definition o f  spirituality, 
in Studies in Spirituality 3 (1993) 5-57 e A hermeneutic o f  spirituality: A 
preliminary study, in  Studies in Spirituality 5 (1995) 5-39.
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Il m etodo fenom enologico diventa esperienziale nel senso 
che rito rna  a quel realism o dell'esistenza in cui Dio p arla  alla 
coscienza dell’uom o. Nei flussi coscienziali viene ad ab itare  la 
presenza di Dio. La m olteplicità è v isitata  dall’u n ic ità  di Dio. Il 
fenom eno spirituale cristiano diventa visibile nella sua form a 
originale, m ostrando così svariate ango lature  dalle quali poter
lo c o n te m p la re . Lo s te s so  H u s s e r l  a v v e r t iv a  c h e  g li 
adom bram enti dell’essenza, così com e chiam ava le p ro spetti
ve, non  sono catturabili perm anen tem ente, m a m ostrano  un  
aspetto  percettibile m a non  è possibile possederli in  toto. Sem 
b ra  quasi, volendo forzare, che si riferisca al m istero  dell’in 
contro fra Dio e l'uom o. Di esso possiam o d iscuterne, m a non  è 
catturabile  nella sua bellezza. Il lim ite posto  da H usserl d iventa 
il pregio per po ter considerare l’esperienza sp irituale  cristiana  
com e sem pre originaria  ed originale nelle sue m anifestazioni 
particolari. I m odi di adesioni, i vissuti sp irituali, si delineano 
sotto  il profilo m orale, personale, affettivo o speculativo. Si 
potrebbe ancora parlare  dell'orizzonte antropologico  in cui Dio 
visita: l’angolatura sim bolica, la com unicazione personale, la 
cultura. La prospettiva teologica in  cui l’uom o incon tra  Dio: la 
Sacra Scrittura, la liturgia, la Chiesa e la stessa storia  che m o 
stra  la possibilità di quest'incontro. Tutti questi aspetti costitu 
iscono la fenom enologia dall’alto: la form a viene ad ab itare  nel 
sensibile.

Ecco che si viene a  form are la d ialettica di oggettività e sog
g e tt iv i tà  il cu i o r iz z o n te  è r a p p r e s e n ta to  d a l m e to d o  
fenom enologico esperienziale22.

Il m etodo usato  da B ernard  si concretizza nell'analisi dei 
tem i della teologia spirituale. M olto p iù  evidente quando tra tta  
dell’esperienza spirituale dei m istici o quando scrive di teo lo
gia affettiva, m eno evidente nel tra tta to  di teologia sp irituale 
che risente invece di una  classica im postazione m anualis tica23.

22 Cf. J. M am ic , Il metodo induttivo e deduttivo nella teologia spirituale, 
in La teologia spirituale. Atti del Congresso Intem azionale OCD, o. c., 623- 
638; E. G l e n n ie , El m étodo de la teología espiritual, in  Ephetnerides 
Mexicanae 1 (1983) 113-124.

23 Cf. Ch. A. B ern a rd , Teologia simbolica, Ed. Paoline, M ilano 1984 e 
Teologia affettiva, Ed. Paoline, M ilano 1985.
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Nel Dio dei m istici, Le vie dell’interiorità, l'au tore  riesce ad 
esprim ere in  pieno il senso del m etodo fenom enologico24. In 
fatti p arte  nel voler ricercare il fondo com une della m istica, 
p roponendo  quelle prospettive oggettive e le linee em ergenti 
soggettive che rendono un  u nicum  i m istici. N otiam o la realiz
zazione del detto di Léthel, in  quanto  B ernard  desum e orizzon
ti teologici im portan ti p er la speculazione. Riesce a descrivere 
il vissuto dei santi, avendo ben  presente  che dalla loro com ples
sità  nasce il princip io  della unificazione spirituale, quella sem 
plic ità  che riduce tu tto  ad uno, alla p iena com unione con Dio. I 
m istici non  sono stati scelti p er ordine cronologico, m a guar
dando  i loro aspetti originali, non  trascurando  quegli elem enti 
com plem entari che danno senso anche alla stessa originalità. 
L 'am biente culturale, la p roduzione le tte raria  ed artistica sono 
im portan ti p er avvicinarsi alla loro esperienza mistica.

Invece nel libro sulla Teologia spirituale R B ernard  m ostra 
ind ire ttam ente  la bon tà  dello schem a fenom enologico. Risulta, 
infatti, difficile enucleare l’applicazione di questo metodo, quan
do la tra ttaz io ne  diventa p iù  teologica, nel senso che il teologo 
si fe rm a ad esp rim ere  concetti fondam en ta li della teologia 
dom m atica. P u r afferm ando di voler incentrare  tu tto  sulla espe
rienza  spirituale cristiana, affron ta il tem a proponendo i dati 
teologici sulla com unicazione della vita divina, partendo  dal 
m istero  trin itario  e successivam ente dalle leggi m orali che re
golano la vita di fede. Per quanto  riguarda  il soggetto della vita 
sp irituale  il teologo ch iaram ente fa riferim ento  all’utilizzo del 
m etodo fenom enologico, aprendo im portan ti tem i di discus
sione quali il rapporto  uom o-donna, il linguaggio simbolico, 
l'un ione a  Dio. La parte  teologico-m orale poteva essere assor
bita, quando lo stesso au to re  discute deH’esperienza spirituale, 
senza farla diventare u na  sezione a parte  quasi chiusa in se stes
sa. Si n o ta  u n a  certa  divisione che sem bra, con trariam ente  alle 
intenzioni dell’autore, separare i principi teologici dall’esperien
za sp irituale  cristiana. L’im postazione, invece, del suo libro sul

24 Cf. Ch. A. B ern a rd , Le Dieu des Mystiques. Les voies de l’intériorité, 
Cerf, Paris 1994. La sua m aggiore opera è sull’esperienza m istica. Oltre le 
vie dell'in teriorità (1996), le edizioni paoline hanno curato la conforma
zione a Cristo (2000); la m istica e azione e teologia mistica da com pletare.
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la Teologia sim bolica e su quella affettiva ind ica che il cam po di 
applicazione del m etodo è il concreto  rappo rto  D io-uom o sia 
nelle sue m anifestazioni coscienziali sia in  quelle artistiche.

1.2. L’esperienza spirituale cristiana nucleo della teologia spi
rituale

La teologia sp irituale h a  com e cam po di indagine l’espe
rienza spirituale cristiana. Questo tipo di argom ento  dà non  
pochi problem i. Innanzitu tto  per la vastità  di significati che può 
assum ere e per le diverse tipologie che p resenta. Nel concetto  
di scienza aristotelica, l’esperienza cangian te e m olteplice sta 
su un  gradino inferiore rispetto  al sapere degli universali, in 
quanto da quest’ultim o ricaviam o principi che possono avere 
un piano com une di applicazione.

Q uando assum iam o u n  altro  concetto  di scienza e apriam o 
il m etodo alla fenom enologia, ci im battiam o nel pun to  nevral
gico della teologia: l’esperienza cristiana, cioè il v issuto sp iri
tuale del credente.

La strada percorsa da B ernard, p e r delim itare il cam po di 
indagine della disciplina scientifica, ha due grandi battistrada: 
J. M ouroux e G. M oioli25. E n tram bi ri d iscutono in  tem pi diver
si il problem a di u n a  ripresa teoretica  c irca  il tem a di fondo 
non solo della disciplina spirituale, m a di tu tta  quan ta  la teolo
gia. I teologi non possono non  in terrogarsi sul vissuto sp iritu a
le del credente, in quanto costituisce un  fatto, un  fenom eno 
vero alla porta ta  di tutti. Moioli afferm ava che p er vissuto non 
bisognava intendere un  qualcosa di irrazionale  o di em oziona
le, quasi acoscienziale, bensì u na  s tru ttu ra  personale, non  esclu
dendo nessuna dim ensione del soggetto um ano  che si apre  alla 
realtà  di Dio. Possiam o aggiungere che il vissuto personale di
venta p er Moioli vera realtà  relazionale che h a  determ inato  sto 
ricam ente la form a m entis del cristianesim o. Se il teologo m ila
nese ha  sottolineato la valenza scientifica e storica  dell'espe

25 Cf. J. M ouroux, Inexpérience chrétienne, Aubier, Paris 1952; G. M o ioli, 
La vita cristiana come oggetto della teologia spirituale, in  Scuola Cattolica 
suppl. 91 (1963) 101-116 e in  particolare il suo libro postum o: L’esperienza 
spirituale, Glossa, M ilano 1992.



3 6 4 F. ASTI

rienza cristiana, M ouroux, già negli anni cinquanta, m ostrava 
la differenza essenziale fra lo sperim entalism o che nuoce al 
concetto  di esperienza e il con tenu to  personalistico presente in 
u n  certo  tipo  di vissuto aperto  alla realtà  trascendente. Nel tra t
teggiare gli elem enti p ropri dell’esperienza cristiana, il teologo 
faceva riferim ento  alle caratteristiche affettive e conoscitive ti
p iche deH’esperienza cristiana.

P artendo  dal concetto  di esperienza sp irituale  cristiana, 
com e oggetto p roprio  della disciplina spirituale, sorgono vari 
interrogativi, alcuni dei quali furono rivolti allo stesso P. Bernard. 
Il professor Carlo Greco, nel dialogo teologico così si esprime: 
« 1. Una teologia sp irituale  che si fondi su llesperienza  sp iritua
le ha  da chiarire, non  solo con tenu tisticam ente  l’oggetto del
l'esperienza; m a anche form alm ente cosa, dal pun to  di vista del 
soggetto esperiente, la rende possibile, oltre la grazia e il dono 
dello Spirito. Cosa cioè consente l’unione fra l’uom o e Dio, tra  
il na tu ra le  e il so p ran n a tu ra le ...2. U na teologia sp irituale che 
assum a com e criterio  l’esperienza non deve essere u na  ripeti
zione della tra ttaz ione della dogm atica; ma, presupposta  quel
la, e facendo riferim ento  al vissuto storico dei credenti che si 
rifà  alla rivelazione, deve m ostra re  le m odalità  che regolano 
l’appropiazione esperienziale di tale  rivelazione, perché l’espe
rienza dice riferim ento  al soggetto che se ne appropria, che la 
fa. E deve indicare il m odo con cui Dio può rendersi presente 
esperienzialm ente alla coscienza. 3. Dal pun to  di vista del con
tenu to , u n a  teologia sp irituale  che faccia leva suH'esperienza, 
deve risolvere l’aporia  di fondo di com e Dio -ch e  nessuno può 
m ai vedere -  possa essere esperito. Che cosa significa esperien
za di Dio?..»26.

Le obiezioni sono pertinenti, quando si vuole giustificare 
com e cam po di indagine quello del vissuto spirituale  del cre
dente considerato  fatto, quindi, appartenente  alla categoria dei 
fenom eni. Come tale, può essere studiato , anche se si p resenta  
in  form a originale ed originario, p er ogni persona che en tra  in 
com unione con Dio. P. B ernard  risponde, afferm ando che il 
collegam ento fra il natu ra le  e il soprannatu ra le  avviene, se con
sideriam o effettivam ente il ruolo di quel principio soggettivo

26 M. G ioia  (ed.). La teologia spirituale, o. c., 237.
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che è la coscienza dell’uom o. Ciò non  significa spostare l’asse 
entro  i lim iti dell’uom o, riducendo così la p o rta ta  della rivela
zione ad un  m odo esclusivam ente soggettivo, m a dando valore 
al piano personalistico. La rivelazione si fa storia, en tra  nella 
vita dell’uom o e di conseguenza quest’u ltim o ne può fare espe
rienza. Se fosse sta ta  un  qualche cosa di estraneo  all’uom o, 
questi non avrebbe potu to  fare esperienza di Dio-Amore. Inol
tre  B ernard  sottolinea anche l'im possibilità di avere certezze di 
tipo scientifico, quando si parla  di esperienza di Dio. Il rischio 
è di cadere nello sperim entalism o da laboratorio . Invece b iso
gna contem plare l’esperienza com e incontro  fra  Dio e l’uom o, 
fra l’Oggettività che si apre alla Soggettività individuale. Gli ele
m enti che prim ariam ente  ne determ inano  la presenza effettiva 
sono il d inam ism o dell’incontro  e il cara tte re  interpersonale.

La risposta induce a  due riflessioni fondam entali. L’espe
rienza religiosa si particolarizza, nel senso che bisogna neces
sariam ente parlare  di un  singolare tipo di esperienza che deno
m iniam o spirituale e cristiana. Si deve far riferim ento  ad  u n a  
rivelazione, ai dati oggettivi che essa m ostra  e, di conseguenza, 
ad un  dinam ism o che coinvolge l’uom o sia nella sua individua
lità che nel suo aspetto  collettivo. Il fatto  im plica u n  rapporto  
storico che si va sviluppando attraverso  le d inam iche psichiche 
dell’uom o, che lo portano  ad u n  rinnovato  rapporto  con se stes
so e con il m ondo.

Da tali considerazioni B ernard  parte  p er dare u na  descri
zione form ale della teologia sp irituale quale disciplina teologica 
che, fondata sui principi della rivelazione, studia l ’esperienza spi
rituale cristiana, ne descrive lo sviluppo progressivo e ne fa cono
scere le strutture e le leggi. In  tale definizione no tiam o  l’aspetto  
d inam ico fra la realtà  oggettiva rap p resen ta ta  dalla rivelazione 
storica della salvezza e la s tru ttu ra  globale dell’uom o. Possia
m o afferm are che dall'incontro di queste due rea ltà  così diverse 
nasce l’esperienza che l’uom o fa di Dio. Seguendo la costituzio
ne conciliare Dei Verhum27, B ernard  evidenzia com e la com un i
cazione di Dio all’uom o faccia p arte  di quei dati rivelati neces
sari e costitutivi p er im postare un  tra tta to  di teologia sp iritua

27 Cf. in  particolare D. S o r r e n t in o , Esperienza spirituale e intelligenza 
della fede, in La terra e il seme, D'Auria Editore, N apoli 1998, 153-174.
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le, in  quan to  si parte  proprio  dal fatto che «la coscienza pone 
u n  a tto  di fede nell'in tervento storico di Dio trascendente»28. 
L’accento  è sull’a tto  di fede necessario, perché si possa im basti
re  un  incontro , u n  dialogo. L'atto di fiducia da entram be le par
ti ne determ ina  il corso e lo sviluppo: «l’esperienza cristiana è, 
dunque, legata saldam ente alla fede. Se essa nasce e si sviluppa 
con la fede, raggiunge livelli d ’in tensità  p roporzionati alla m a
tu r ità  della fede. In  questo m odo, la fede acquista  un  carattere 
esperienziale, che è u n  m odo im m ediato, non  riflesso, di cono
scere nel m istero , in cui si percep isce Dio senza potersene 
appropriare»29.

L’iniziativa di Dio è prim aria: Egli si rivela all’uom o in ordi
ne alla salvezza in un  dialogo fra persone. L’uom o prende co
scienza di quel legam e che si va costruendo con Dio che si rive
la e che fa alleanza. La form a scelta da Dio p er com unicare con 
la sua c rea tu ra  è, quindi, il dialogo in cui l’Uno e l'altro ricono
scono il legam e originario  di fam iliarità. Tali tra tti sono ancora 
p iù  evidenti nel rapporto  che si in stau ra  con Gesù Cristo. Nella 
p ienezza della rivelazione Gesù m ostra  il vero volto di Dio com e 
Padre. In  questo rapporto  tu tto  fam iliare, la sua Figliolanza ha 
u n  senso, quello della m issione redentrice. Fare del m ondo il 
cuore di Cristo è, viceversa, l'opera dello Spirito Santo. La co
m unione del Padre e dello Spirito  vissuta da Gesù Cristo nella 
sto ric ità  degli eventi indica ai suoi discepoli la realtà  in tim a di 
Dio. La via m aestra  da seguire è la com unione con Dio realiz
zata fra  gli uom ini. L'aspetto ecclesiale diventa l’effettiva m an i
festazione della volontà di Dio a  fare del m ondo la p ropria  be
nedizione.

L’esperienza che gli Apostoli fanno del m essaggio di Gesù e 
in  prim is  di Gesù stesso diventa possibile sem pre e in ogni cir
costanza, perché la sua P ersona supera  i lim iti del tem po e del
lo spazio. La ch iam ata  alla sequela è sem pre di iniziativa divi
n a  e si m ostra  con segni in teriori nelle diverse situazioni vitali. 
Il vissuto storico accoglie ancora u na  volta la com unicazione di

28 Ch. A. B er n a r d , Teologia spirituale, o.c., 35 e per lo sviluppo del 
concetto di esperienza spirituale cristiana che è parte  in tegrante della sua 
definizione di teologia spirituale, 72-86

29 L. B o r r ie l l o , L’esperienza, i n  La teologia spirituale. Atti del Congres
so Intem azionale OCD, o. c., 611.
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Dio a  ciascun uom o con tra tti personali ed unici. La strad a  da 
percorrere è rappresen tata  dalla vita e dagli insegnam enti del 
Figlio di Dio. La san tità  diventa l’effettiva in teriorizzazione del
la vita del Cristo, assim ilazione vitale e progressiva della fede 
in Dio. I diversi m odi di adesione al m istero  trin ita rio  m o stra 
no non  la m utevolezza dell'esperienza cristiana, m a la  bellezza 
dell’unicità  della chiam ata di Dio che, p e r prim o, risp e tta  l'in 
dividualità della persona.

2. PER UNA TEOLOGIA DELL’INCONTRO
Il vissuto spirituale del credente diventa m otivo di ricerca e 

offre spunti di riflessione alla teologia dom m atica. In  ciò si può 
notare il benefico influsso che nei secoli ha  avuto la  sp iritua lità  
nei riguardi della teologia in genere. Dagli scritti di P. B ernard  
possiam o delineare una  vera e p ro pria  teologia dell’incon tro  la 
cui fonte è la sua stessa esperienza spirituale. Ciò che spesso 
asseriva nelle sue riflessioni teologiche è il fru tto  di u na  in tensa  
vita di fede. Parlava di Dio, perché si in tra tteneva con Lui in 
profondi dialoghi interiori.

Q uando afferm ava che u na  tra  le fonti necessarie  della teo 
logia spirituale è l'esperienza personale, non  lo diceva solo per 
un  m otivo accadem ico, in  quanto  partiva dalla p ro p ria  espe
rienza di Dio. La vocazione ha  u n  ca ra tte re  di concretezza, di 
esistenza v issuta in  cui si è po tu to  esperire il Dio cristiano. La 
ch iam ata di Dio evidenzia nella nostra  coscienza che n on  è un  
qualcosa di fittizio o u n a  costruzione m entale, m a si definisce 
com e incontro  fra persone.

Il pun to  di partenza  di questo incontro  è la com unicazione 
che Dio vuole fare della sua vita all'uom o che si è scelto com e 
partn e r di u na  avventura strao rd inaria  che è la vita. La relazio
ne fra Dio e l'uom o dà origine ad un  concreto  dialogo30. Il segno 
p iù  eloquente di questa relazione è l’alleanza che fonda il loro 
rapporto . Quando Dio incon tra  l’uom o, il soffio nelle sue naric i 
diventa parola e la com unicazione di sguardi diventa esercizio 
dell’intendersi. N on vi è nessuna form a di sterile soliloquio, m a

30 Ch. A. B ern a rd , Teologia spirituale, o. c., 98- 136.
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si è scelta la form a del dialogo nelle sue diverse accezioni che 
vanno dai gesti del corpo alla parola. L'incontro è reso possibi
le, perché Dio stesso ha  elevato l’uom o alla dignità di figlio nel 
suo Figlio Unigenito; gli ha  com unicato  p er m ezzo di Cristo il 
suo spirito  di santità, grazie al quale può gridare la sua figlio
lanza, riconoscendo il p roprio  Padre. L’espressione paolina (Gal 
4, 4-6) m ostra  tu tta  la forza di quella realtà originaria della crea
zione dell'uom o che viene com m entata da S. Agostino quale rea
lizzazione nell'uom o dell’im m agine e som iglianza di Dio stesso.

P oter gridare la p ropria  appartenenza alla fam iglia di Dio 
rip o rta  la n ostra  m ente ad u n a  considerazione im portan te  che 
Dio ci h a  am ati p er p rim o (lG v  4, 19) e che l’a tto  della creazio
ne non realizza il sem plice rapporto  fra C reatore e creatura, 
m a rende visibile il legam e affettivo-parentelare fra il Padre e i 
suoi figli. R iconosciam o essenzialm ente la sua pate rn ità  che ci 
viene m anifesta ta  in  tu tto  il suo spessore dalla vita di Gesù Cri
sto. La teologia dell'incontro m o stra  il rapporto  che si va svi
luppando  nella fam iglia di Dio. L’esperienza d ’Amore che il Pa
dre n u tre  p er il Cristo è la stessa che Cristo vive nella com unio
ne con ciascun credente. Tutti i vangeli m ostrano  storie di in 
contri provvidenziali. La d inam ica dell’incontro, se p u r diver
sa, ha  com e fine la com unicazione dell’am ore del Padre. La sua 
capacità di com passione viene svelata dai gesti e dalle parole del 
Figlio che nella perfetta com unione con Lui opera nel mondo.

Il dialogo m ostra  com e la n a tu ra  um ana  può com unicare 
con quella soprannaturale, com e l’uom o può diventare capax 
Dei. Ciò è evidente dall’esperienza dei contem plativi che hanno 
descritto  i loro incontri con accenti lirici. Il m istico fa esperien
za dell'insondabile m istero  della Trinità p er un  dono gratu ito  di 
Dio. Il credente dal battesim o è chiam ato  a vivere questa espe
rienza  attraverso  la vita di Gesù in u n a  con tinua adesione alla 
volontà di Dio Padre.

La p regh iera  cristiana assum e, allora, quelle cara tteristi
che p roprie  di u n  incontro: com unicazione, dialogo, relazione 
affettiva. La liturgia della Chiesa p resen ta  queste peculiarità, 
quale m ezzo efficace per partecipare  alla vita divina. È nell’espe
rienza che facciam o della p regh iera  che il Cristo dei Vangeli 
d iventa il S ignore della nostra  vita. Solo al soffio dello Spirito 
la le ttera  diventa vita per ogni credente. A ttraverso il nostro 
m odo di dialogare con Dio si m anifesta quell’aspetto  particola
re  del m istero  trin itario  che noi approfondiam o. È proprio  g ra
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zie all'angolatura scelta (l'infanzia di Cristo, il suo costato  tra 
fitto, la vita pubblica, o l’am ore m isericordioso) che possiam o 
contem plare il Dio cristiano. Se p er i m istici la visione trin ita ria  
è un  dono di grazia, p er il battezzato  essa si realizza in ogni 
accento spirituale che Dio stesso dona nel cam m ino di fede. P. 
B ernard  afferm ava che anche nelle form e devozionali vi è uno 
sprazzo di luce che bisogna cogliere p er com prendere la fede 
dei semplici. Le devozioni, se guidate nella saggezza della Chie
sa, m ostrano non solo il sensus fidelium , m a so pra ttu tto  quella 
capacità  della preghiera di com unicare u n  aspetto  partico lare  
della fede trin itaria  attraverso cui ci ino ltriam o nel m istero  di 
Dio. Esse non  possono essere considerate  com e espression i 
m inori della fede, in quanto  descrivono la rea ltà  sociale, cu ltu 
rale, affettiva del popolo di Dio.

P er esperienza personale, P. B ernard, g ià da giovane, aveva 
u na  predilezione per la sp iritualità  del Sacro Cuore sulla scia 
degli A postoli M argherita  M aria  A lacoque e C laudio  de la 
Colom bière31. In  questa devozione il teologo sp irituale  ritrova
va le fondam enta della teologia dell'incontro, in  quan to  p ro 
prio dal cuore di Cristo il Padre fa com unione con tu tta  l’u m a
nità. Sviluppare il senso dogm atico-spirituale del Corpo di Cri
sto significava aprire le porte  della p ro p ria  p regh iera  all'am ore 
m isericordioso del P adre32. La com unicazione divina avviene, 
quindi, in  quella ferita aperta  quale p o rta  p e r in trod ursi nel 
m istero di Dio. La teologia del Cuore di Cristo è teologia dell’in 
contro del Padre con il Figlio nel dono dello S pirito  Santo.

Infatti se risaliam o alle fonti della vita spirituale (Sacra Scrit
tu ra  e Tradizione), ci accorgiam o che il Cuore di Gesù è sta to  il 
centro  p ropulsore  di au ten tiche  vite cristiane. L 'Evangelista 
Giovanni si è sofferm ato partico larm ente al d ram m a della Cro
ce, alla tra fittu ra  del Costato. Questo gesto viene assunto  dai 
cristiani com e segno sim bolizzante l’Amore di Dio p er gli u o 
m ini. È il cuore di Dio che versa Amore, che si strugge p er la

31 Cf. Ch. A. B ern a rd , Le coeur du Christ et ses symbols, Tequi, Paris 
1981 ; La spiritualità del Cuore di Cristo, Edizioni paoline, M ilano 1989; Il 
Cuore di Cristo. Culto, devozione, spiritualità, in  Rivista di Pastorale Litur
gica 25(1987) 57-66; Il Cuore di Cristo luce e porta. In  onore di San Claudio 
de La Colombière, Edizioni Apostolato della Preghiera, Rom a 1995.

32 Cf. Ch. A. B ern a rd , Teologia spirituale, o. c., 123-127.
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sua creatu ra , si annichilisce p er essa. Il cuore nella Sacra Scrit
tu ra  rap presen ta  la sede dei sentim enti ed è la p arte  del corpo 
in  cui ab ita  la m isericordia di Dio. L’uom o fa esperienza di Dio 
solo quando si inabissa nelle sue viscere di com passioni. Nel 
M edioevo la contem plativa M argherita d'Oingt m editando sul
la passione di Cristo, apriva u na  nuova riflessione sulla m ater
n ità  di Dio: Cristo com e M adre che soffre sul legno della croce 
le doglie del p arto 33. Cristo m adre parto risce il m ondo rinnova
to  dal suo sangue. Il gesto della tra fittu ra  diventa la porta  da 
cui nasce ogni credente. La m atern ità  di Dio si m ostra  proprio  
in  questo  segno po ten te  che raccoglie nell'unità  tu tti i battezza
ti. La m isericordia  di Dio è totale, in  quanto  è stato  aperto  il 
corpo di Cristo al centro  delle sue viscere, com e era  nella visio
ne anatom ica  di quei secoli: il Cuore.

Lo stesso Giovanni dà a  questo segno il valore universale 
dell'am ore  di Dio che si rea lizza  nel dono to ta le  del Figlio 
U nigenito sulla Croce. La visione dell’am ore divino non si fer
m a solo all'aspetto  strazian te  del sacrificio, m a si com pleta nel 
R isorto  che add ita  la s trad a  del Regno a coloro che lo accoglie
ran n o  nella p ropria  casa. Il Costato trafitto  diventa, però, insie
m e con gli altri segni della Passione, il passaggio obbligato per 
la fede degli Apostoli. Nell’annuncio  della R isurrezione la sal
vezza p arte  idealm ente dal Cuore di Cristo. La dim ensione un i
versale è d ata  dall’essere m orto  e riso rto  p er tu tti, avvolgendo, 
così, con il suo am ore l’universo intero. Il Signore della Passio
ne e della R esurrezione si è consegnato e ha vinto la m orte, 
perché tu tta  la creazione vivesse e regnasse con Lui. L’am ore 
p e r tu tti non  significa spersonalizzazione, ann ien tam ento  delle 
personalità , m a investim ento divino p er ogni singola creatura.

Il dono dello Spirito in Giovanni avviene dalla Croce, perché 
il com pim ento sta nella consegna dello Spirito alla Chiesa na 
scente. Come m adre h a  provveduto ai suoi non lasciandoli soli, 
m a inviando il Paráclito. Dal Cuore parte  l'annuncio pasquale e 
la vita della Chiesa. Un testo anonim o del periodo d’oro della 
sp iritualità  francese tradotto  da R. M Rilke m ostrava come la

33 M a rgherita  d’O in gt , Scritti spirituali, Edizioni S. Paolo, Milano 1997, 
59-60 e A. Cabassut , Une dévotion médiévale peu connue, la dévotion à 
“Jésus notre Mére », in  Revue d ‘Ascétique et Mystique 25 (1949) 234-245.



M addalena intrecciava u n  dialogo d’am ore con il R isorto che le 
presentava le sue piaghe34. In effetti la storia  di questa peccatrice 
è, per l’autore anonim o, la vita della Chiesa che per am ore rico
nosce i segni della passione nel R isorto proprio  nel giardino del
la sepoltura che diventa il luogo dove si erano conosciuti ed amati. 
M addalena-Chiesa è la sposa del Cantico dei cantici che aspetta 
il suo Signore, anche quando si nasconde ai suoi occhi.

Il Cuore del Cristo è segno della m orte  e della vita, diastole 
e sistole della fede di ogni credente. S im bolicam ante i sacra
m enti del battesim o e dell’E ucaristia  nascono dal suo Cuore 
trafitto . La Chiesa, com e diceva S. Agostino, h a  la vita dal n o 
vello Cristo addorm entato  sulla Croce: vita nuova il battesim o, 
farm aco di im m ortalità  l’Eucaristia.

Q uesta sto ria  con tinua  nel quotid iano: il Cuore di Gesù 
opera in coloro che confidano in Lui. Il silenzioso lavoro di 
trasform azione incom incia in tim am ente  dalla com unione dei 
cuori: il discepolo che Gesù am ava accorda il battito  del suo 
cuore con quello del Cristo. L’im m agine singolare tra tta  dall’Ul
tim a Cena si concretizza nel linguaggio dei m istici che vedono 
in ciò la perfetta  sintonia, la com pleta in teriorizzazione della 
vita del Cristo in quella del suo discepolo. L’ascolto del cuore 
diventa preghiera del cuore: esicasmo. P restare  ascolto  signifi
ca fare obbedienza alla Persona del Cristo che vuole la sem pli
cità del cuore. In tal m odo la sin tonia  diventa dialogo d’am ore, 
com unicazione affettuosa del p roprio  essere con quello del Fi
glio di Dio. Però il rischio di questa devozione può essere un  
forte senso intim istico, perdendo di vista, così, la concretezza 
della vita. In  realtà  la sp iritualità  del Sacro Cuore si apre  al
l’azione apostolica, anzi la irrobustisce, in  quan to  l’offerta della 
vita e l’accoglienza dell'altro diventano i valori da realizzare. 
Non vi può essere effettivam ente nessuna azione pastorale, se 
non si parte  da una  concreta spogliazione del p roprio  sé, p er 
incontrare  la ricchezza e la diversità dell’altro.

La risposta dell’uom o è un  riam are, com e la M addalena, 
chi per prim o ha dato se stesso sulla croce. Il concetto  di r ip a 
razione sottesa a questa sp iritualità  non  è da in tendersi nel sen
so "vittim istico”, bensì com e realtà  sp irituale  che p rende m os
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34 Cf. L’amore di Maddalena. Traduzione e presentazione di R. M. Rilke, 
Servitium  editrice, Bergam o 1998.



3 7 2 F. ASTI

sa dalla redenzione e si determ ina nella spontaneità  del p ro 
prio  am ore a  Colui che ha versato p er ciascuno di noi sangue 
ed acqua. La riparazione è la  personale p resa di coscienza della 
ricchezza del dono che il Signore h a  fatto e della nostra  povertà 
di donazione. In  essa il cristiano, spinto  dal soffio dello Spirito 
Santo, sente di voler vivere nella sua carne la passione e m orte 
di Cristo, offrendosi com e v ittim a di espiazioni p er i peccati 
dell’uom o. Q uesta donazione è fru tto  di un  cam m ino spirituale 
intenso, costellato di continue purificazioni interiori, è soprat
tu tto  m anifestazione ch iara  di u n a  singolare e profonda identi
ficazione a  Cristo che non lede la personalità  del fedele, m a la 
eleva e la deifica, fino al raggiungim ento della perfetta  com u
n ione dei cuori tra  Dio e il fedele.

3. LA TEOLOGIA AFFETTIVA
Il teologo spirituale, com e il poeta  o lo psicologo, investe le 

sue energie in  u n  particolare  am bito  deU 'esperienza um ana che 
com prende il vasto cam po dell'affettività. Le angolature  per 
osservare i p roblem i ineren ti a tale  oggetto sono diverse: lo psi
co logo  in d ag a  e te n ta  u n a  r ic o s tru z io n e  delle d in am ich e  
in t r a p s ic h ic h e  c h e  r ig u a rd a n o  il n a s c e re  e lo  sv ilu p p o  
dell’affettività; il poeta  descrive i m ovim enti dei sentim enti a t
traverso  tu tte  le m anifestazioni artistiche, anzi l’arte  stessa di
venta il linguaggio, p e r eccellenza, della vasta gam m a dei senti
m enti um ani. Anche il teologo non  può non  riferirsi ad essi, se 
si p arte  dalla constatazione iniziale che l'incontro  fra Dio e l'uo
m o avviene coinvolgendo quest'u ltim o nella sua to talità  di es
sere aperto  all’altro. Tale apertu ra  si m ostra  nel sentim ento del
l’am ore che cara tterizza questo rapporto  relazionale.

Anche se la teologia, in genere, p er il cam po dell’affettività, 
m o stra  poca dim estichezza e, a volte, un  effettivo disinteresse, 
ci accorgiam o della sua estrem a im portanza, quando vogliamo 
descrivere ed offrire cam m ini sp irituali che abbiano di m ira 
u n a  reale crescita  del credente. Ecco che nasce il bisogno di 
conoscere le d inam iche dei sentim enti, di esplorare un  m ondo 
fatto  di instab ilità  e di contraddizioni. Si tenta, di conseguen
za, di dare  vita ad u n a  visione cristiana  dell’uom o, integrando 
l'aspetto  razionale con quello sentim entale, al fine di rendere 
anco ra  p iù  evidente l’incontro  con Dio.
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P. B ernard  è tra  i pochi teologi che si è in teressato  all’argo- 
m ento, anche per il suo lavoro di educatore e di accom pagnato 
re spirituale. Il tentativo di B ernard  è quello di dare  d ignità  
scientifica anche a questa parte  della teologia spirituale, riguar
dante evidentem ente le diverse d inam iche che si in stau rano  fra 
Dio e l'uomo. Questo rapporto  si p resen ta  nella sua vivacità di 
esperienza e com e tale deve essere considerato .

Q uando si prende sul serio il nucleo della teologia sp iritua
le, quale esperienza spirituale cristiana, il teologo si im batte  
nella bellezza e nella difficoltà di decifrare anche e sopra ttu tto  
i sentim enti dell'uom o che vuole esprim ere il suo stato  in terio 
re quando sta dinanzi a Dio. Si può p arla re  facilm ente di u n a  
fenom enologia dei sentim enti, argom ento  caro a  Scheler e alla 
Stein che sono, fra i pochi filosofi, cultori deU’in terio rità  u m a
na. I loro studi sono necessari ed indispensabili, se vogliam o 
accostarci all'universo m ondo dei sen tim en ti35.

Per form azione culturale lo stesso P. B ernard , che si è edu 
cato negli anni giovanili alla scuola filosofica francese, vuole 
dare un  contribu to  decisivo m a non  conclusivo a questo  tem a, 
scegliendo una  prospettiva nuova che non  è né quella filosofi
ca, né quella psicologica, m a p re ttam ente  spirituale. Le fonti e 
i risultati delle varie discipline scientifiche in questo cam po sono 
u sa te  d a  B e rn a rd  p e r  c h ia r ire  ed a p p ro fo n d ire  l’a sp e tto  
relazionale fra l’uom o e Dio, in terpellando sia la  m orale che la 
teologia dom m atica. La p rim a in  quan to  la persona u m an a  per 
condurre u na  vita cristiana ha bisogno di in teriorizzare  il co- 
m andam ento  dell’am ore. Infatti « l’etica, in troducendo  le n o 
zioni di dovere, di obbligo, di precetto, costringe la persona  ad 
o rd inare  la p ropria  affettività p er inserirla  tan to  in u n  ord ine 
oggettivo quanto in un  progetto  personale»36. Tale p rogetto  ha 
di m ira  la crescita di tu tto  quanto  l’uom o. D unque il m oralista  
non può prescinderne, perché il credente possa o rien tare  e ar
m onizzare la p ropria  personalità  con la vita del Cristo.

35 Cf. M. S c h e l e r , Pudore e sentimento del pudore, tr. di A. L am bertini, 
Guida, Napoli 1979 e L'idea cristiana dell’amore, tr. di U. Pellegrino, Logos, 
Roma 1985. E. S t e in , Il problema dell'empatia, tr. di E. Costantini e di E. 
Schulze, Ed. S tudium , Roma 1985.

36 Ch. A. B ern a rd , Teologia affettiva, o. c ., 8.
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Se p er la m orale questo tipo  di in teresse sem bra legittim o, 
non  poche perplessità  sorgono quando si voglia passare  al cam 
po della dom m atica. P er B ernard  il passo  decisivo p er u na  
valorizzazione dei sen tim enti è proprio  l’interesse che il teolo
go dom m atico  deve assum ere nei riguard i di questa realtà37.

Q uando parliam o di dialogo divino, di rivelazione del volto 
di Dio, non  facciam o altro  che afferm are quel principio  peda
gogico che Dio stesso ha usato  nei riguard i dell’uom o: com uni
care con  le stesse categorie um ane. Il sentim ento  è u n a  form a 
di com unicazione espressiva che consente u na  p iena adesione 
alla perso na  di Dio. L’Incarnazione del Verbo diventa effettiva 
solo quando  il Figlio di Dio si inab isserà  nel cuore dell’uom o. 
Spesso i Vangeli ci consegnano un  volto di Cristo segnato dal 
sentim ento , dalla dura  prova di vivere la sofferenza dell'uom o 
nella sua carne senza peccato.

In  tal senso l’affettività rien tra  nel discorso teologico, anzi 
si p u ò  d o v e ro sam en te  p a r la re  di u n a  teo lo g ia  a ffe ttiv a  o 
dell’affettività considerata  p er quel particolare  senso di in te
grazione che avviene nelfincon tro  fra Dio e l’uom o. Già una 
linea della teologia m onastica  veniva denom inata  affettiva qua
si in contrapposizione con la teologia scolastica, sottolineando 
il vero fine quella dell’indagine a tu tto  cam po sui sentim enti 
dell’uom o.

La d im ensione affettiva, quindi, p resen ta  risvolti m orali e 
dom m atici, m a ancor di p iù  interpella  il teologo spirituale per 
quan to  rig uarda  la partecipazione alla grazia trasfo rm ante che 
dà vita all'uom o nuovo. E evidente che il com pito assuntosi ha 
u n  duplice risvolto: descrivere l'istanza affettiva dalla propria  
ango la tu ra  ed offrire delle linee pedagogiche al fine di rendere 
l’uom o in  p iena arm on ia  con Dio.

La cen tra lità  del discorso di B ernard  è dato  dalla coscienza 
defin ita  com e cassa di risonanza attiva38. In  essa i flussi vitali si 
m anifestano  nella loro m utevolezza e vorticità. Non si può par
lare di coscienza m orale soltanto senza dare anche u na  visione 
intellettuale, volitiva e sen tim entale  di essa. Senza dubbio nel 
suo essere cassa di risonanza tu tto  il m ondo e la storia  persona

37 Ib„ 9.
38 Cf. ib„ 127-167.



PRINCIPI FONDAMENTALI PER UNA TEOLOGIA SPIRITUALE RINNOVATA 3 7 5

le hanno u n  corso e così determ inano la stessa persona in certi 
com portam enti p iù  che in altri. La coscienza affettiva com e 
quella volitiva ha u n  grado m aggiore di evidenza, dato  dal fatto 
che è profondam ente relazionale. N asce e si sviluppa a con ta t
to con gli altri. La coscienza del sé  sarà  possibile solo nella re la
zione all'altro da sé; il sentim ento  è p roprio  la realizzazione di 
questa uscita dal p roprio  Io  per en tra re  in  rapporto  con l’altro  e 
con il m ondo.

La coscienza affettiva si esteriorizza in  tu tta  la sua p o rta ta  
attraverso il corpo non considerato  com e strum ento  dei sen ti
m enti, bensì com e la m anifestazione visibile del sentim ento . 
Tutto l'uom o, coscienza incarnata , si apre  al m ondo grazie al 
sentim ento. L’espressione H usserliana che la coscienza è sem 
pre coscienza di qualcosa diventa vera solo quando consideria
mo la realtà  del corpo che determ ina la percezione delle cose e 
di noi stessi. Solo nella m isura di com e noi percepiam o il corpo 
dell’altro possiam o considerare il nostro  com e apparten en te  a 
sé. Ciò diventa necessario perché i sen tim enti possano  essere 
esteriorizzati. Il corpo diventa m io corpo; il sen tim ento  diventa 
m io sentim ento, non nel senso solipsistico, bensì com e il rico 
noscim ento di u na  realtà  che va a determ inare  la p ro p ria  co
scienza. Tale processo avviene anche a livello spirituale. La m ia 
coscienza, ad esem pio nella preghiera, avverte di essere p re 
sente a se stessa dinanzi a  Dio. Ciò im plica u n  atteggiam ento  
corporeo, una attività intellettuale, una  sp in ta volitiva, che m ette 
in m oto tu tta  la com plessità dell’uom o, determ inando  la co
scienza sotto l’aspetto affettivo-spirituale. Se la coscienza è sem 
pre coscienza di qualcosa, allora anche l’aspetto  sp irituale fa 
parte  dei flussi coscienziali, ne determ ina la consistenza e la 
capacità  di essere cassa di risonanza.

La coscienza affettiva oggettiva ciò che era  nato  com e rap 
porto  personale-soggettivo, trae  i tra tti  essenziali che hanno  
sem pre dei contorni ben definiti. Il rischio, però, è di ridu rre  
tu tto  ad uno stadio soggettivo. Al con trario  i sentim enti, le cose 
e il m ondo, nelle loro m olteplici sfum ature, m ostrano  la loro 
presenza e d istanza dalla coscienza stessa che ne in teriorizza 
solo quei tra tti da cui coglie la com plessità del tu tto . Tale lim ite 
diventa per la coscienza anche la difesa, se vogliam o, a non 
incorrere nella dispersione e nell’ann ien tam ento  di se stessa.

B ernard  definisce, quindi, l'istanza affettiva, partendo  p ro 
prio  dalla descrizione di essa e p roponendo  u n a  integrazione
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dell’affettività: passare  dall'em ozionalità  al sentim ento . Biso
gna n u trire  u n a  visione antropologica che d ia u n  giusto valore 
all’attività affettiva. Il teologo sp irituale m ostra  questa in tegra
zione specialm ente nella p regh iera39. In fatti nel suo libro dedi
ca la terza  parte  a  ciò che fa reale il rapporto  con Dio, ch iaren
do le d inam iche e lo spessore affettivo presente  nell’orazione 
cristiana.

3.1. Per una antropologia integrale
P artendo  dall’esperienza sp irituale  cristiana, B ernard  non 

solo ha  contem plato  il volto di Dio, bensì h a  voluto dare anche 
u na  visione dell'uom o nella sua integralità. Nella vita sp irituale 
è di estrem a im portanza p ro po rre  delle linee antropologiche 
p er com prendere, nel m iglior m odo possibile, il vissuto concre
to dei credenti. Tale sforzo è sem pre presente  negli scritti del 
teologo francese e la sua ricerca in  ta l senso viene sviluppata da 
u na  p roposta  concreta, a livello interd iscip linare, grazie ad un 
sim posio organizzato  p roprio  da lui che aveva com e titolo l ’an
tropologia dei maestri spirituali40.

L’iniziativa di B ernard  aveva com e fine «considerare l’uo
m o nella sua relazione vivente a  Dio e riflettere su ciò che si 
può chiam are la sua esperienza sp irituale»41. Tale intento , p u r 
presentando dei lim iti scientifici quali la presenza di poche scuo
le di sp iritualità  con cui confron tarsi o la carenza di settori 
im portan ti della ricerca, m ostra, com unque, un  concreto  sag
gio di com e enucleare dalle varie sp iritualità  u n a  visione cri
s tiana  dell’uom o. I m aestri sp irituali han no  offerto u na  loro 
esperienza dell’uom o, partendo  dalla cultura, dalle influenze 
filosofiche e teologiche del loro tem po, m a hanno  anche dato 
u n  volto ed u n  nom e alle esigenze concrete  del loro secolo, 
m ostrando  la via p iù  equilibrata, al fine di guidare il singolo 
uom o ad incontrare  Dio.

39 Cf. ib„ 329-430.
40 Cf. Ch. A. B erna rd  (cu r .), L’antropologia dei maestri spirituali. S im 

posio organizzato dall’Istituto di Spiritualità dell’Università Gregoriana Roma  
28 aprile 1 maggio 1989, Edizioni Paoline, Rom a 1991.

41 Ib„ 13.
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Le diverse m etodologie, usate  p e r com piere questo lavoro 
scientifico, dal m etodo filologico a  quello storico-letterario  o le 
descrizioni psicologiche hanno evidenziato la necessità  di un  
lavoro di équipe. Se si vuole dare u n a  visione integrale dell’u o 
m o c’è bisogno di un  sforzo com une, di u n a  u lteriore  possibili
tà  di riflettere su questo argom ento, avendo com e prospettiva il 
taglio spirituale. U na iniziativa in  questa  linea fu offerta, quan
do ancora  l'associazione nazionale dei teologi sp irituali esiste
va e si faceva sentire. Tema scelto era  l ’uom o spirituale, o m e
glio i tra tti antropologici che la teologia sp irituale  ha  prodotto . 
La pubblicazione significò la possib ilità  p er questa disciplina 
di dare un  volto all’uom o nella concretissim a esperienza spiri
tuale. Anche P. B ernard  partecipò  con u n  breve saggio sui cam 
m ini sp irituali42.

Il vissuto spirituale m ostra  l’incontro  fra  due persone: Dio 
e l’uom o. Q uest'ultim o viene considerato  innanz itu tto  nella sua 
globalità dinanzi a  Dio com e coscienza incarnata  e in tegrata  
nel suo am biente vitale. Il teologo spirituale, quindi, stud ia  la 
persona nel suo d inam ism o vitale: l’uom o nell’incontro  con Dio 
viene elevato e trasform ato , capace di nuove relazioni grazie ad 
u n  nuovo dinam ism o nelle sue facoltà. Il teologo sp irituale  os
serva non  solo la com plessità del p roblem a antropologico ( or
dine psicologico, sociale, culturale), m a si pone sopra ttu tto  in
terrogativi sul rapporto  che si viene ad instau ra re  fra il p iano 
natu ra le  e quello soprannaturale. Quali influenze reciproche o 
condizionam enti possono sussistere, perché  si possa parlare  
dell’uom o nuovo in  Cristo?

Secondo B ernard, bisogna avere com e pun to  di partenza  
l’uom o elevato allo stato  soprannaturale . L’asserto  teologico «la 
g razia p resuppone la n a tu ra  e la perfeziona» p resen ta  due no
zioni che servono al teologo sp irituale p er costru ire  u na  an tro 
pologia deH 'esperienza spirituale. Tale espressione non può es
sere considerata  solo sotto l’aspetto  etico. In fatti lim iterem m o 
la proposizione all’attività m orale dell'uom o che h a  ricevuto l’in 
fusione della grazia. Il rischio  è quello di u n  atteggiam ento

42 Cf. Ch. A. B ern a rd , Igradi e le vie nella vita spirituale, in P. L. B oracco 
-  B . S ec o n d in  (cu r r .), L’uom o spirituale, Istitu to  Propaganda Libraria, 
M ilano 1986,167-175. V ièanche un  interessante articolo di G .Iam m arrone 
: Plausibilità antropologica del progetto cristiano di uom o spirituale, 49-85.
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volontaristico. La grazia darebbe so ltanto  una sp in ta a  ciò che 
già n atu ra lm en te  l'uom o com prende e opera. L'espressione teo
logica deve essere essenzialm ente considerata in  ordine al suo 
valore ontologico. L’uom o con tu tta  la sua n a tu ra  partecipa alla 
v ita divina, anzi Dio stesso infonde in  lui i doni soprannaturali 
senza negare quelli naturali. G iustam ente la na tu ra  e la vita 
soprannatu ra le  sono tu tte  provenienti da Dio stesso. N on si può 
considerare  di m inor peso la s tru ttu ra  natu ra le  in quanto  essa 
deve essere presupposta, cioè avere un  valore perm anente, per
ché l’a ttiv ità  di Dio possa incon tra re  l’adesione dell’uom o. Sen
za la presupposizione della n a tu ra  non vi può essere l’opera di 
perfezionam ento, quale elevazione e glorificazione dell’uom o 
stesso.

P roprio  quest’asserto  teologico m ostra  che la n a tu ra  u m a
na è considerata nella sua realtà di cam biam ento, nella sua stru t
tu ra  spesso influenzata dal carattere, dal tem peram ento  o dai 
condizionam enti am bientali che favoriscono o lim itano l'azio
ne benefica della grazia. Quindi, l’esperienza spirituale « ogget
to  specifico della teologia sp irituale, p resuppone la considera
zione dell’uom o concreto, in  quanto  costituisce un  tu tto  e in 
clude perciò  necessariam ente la considerazione della n a tu ra  
secondo i suoi aspetti individuali e sociali»43. La disciplina spi
rituale, così com e viene p resen tata  dalla descrizione di Bernard, 
ha  questo  com pito: descrivere lo sviluppo progressivo dell'uo
m o spirituale, cioè m ostrare  la sua vita nel concreto. Inoltre il 
teologo sp irituale fa conoscere le stru ttu re  e le leggi che gover
n ano  l’uom o e ne influenzano la sua vita spirituale. La cono
scenza dei p rincip i psicologici o di quelli sociologici diventa 
essenziale, p er com prendere l’a ttuale  situazione spirituale del
l’uom o.

La dualità  m aschio-fem m ina, uom o-donna sia dal punto  di 
vista sessuale che culturale p resen ta  u n a  sua com plessità44. Tale 
differenziazione è sta ta  p rodo tta  p er alcuni studiosi da fattori 
tip icam en te  biologici; altri sostengono la diversificazione so
ciale e culturale. Anche nel m odo stesso di parlare, nell'orga- 
n izzare  la com unicazione c'è u n  m odo m aschile ed uno fem m i

43 C h . A . B e r n a r d ,  Teologia spirituale, o .c . ,  16 6 .
44 Ib„ 219-228.
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nile di esprim ersi45. Vi è u na  sensibilità fem m inile nel tra tta re  
problem i spirituali diversi dal m odo m aschile di affrontarli. Ne 
sono un  esem pio Teresa di Gesù e S. G iovanni della Croce che 
fanno vedere ch iaram ente u n ’a ttitud ine  fem m inile alla descri
zione dell’esperienza m istica ed u na  m aschile  nel teo rizzare  
questa stessa esperienza. La dualità  del soggetto sp irituale  non  
afferm a la lim itatezza rispetto  ad u na  idea dell’un ic ità  com e 
segno di perfezione, m a ne delinea l’a lte rità  percep ita  com e 
com pletam ento. B ernard, su questo argom ento , tra ttegg ia  le 
fisionom ie del m aschile e del fem m inile sia nel cam po psicolo
gico che in quello religioso, sofferm andosi in  p artico lare  su 
quest’ultim o.

Per dare l’idea di u n a  antropologia integrale il teologo fran 
cese utilizza figure sim boliche del m aschile e del fem m inile così 
com e sono presenti nella Rivelazione storica: il padre, il figlio,
10 sposo, uom o; la m adre, la vergine, la sposa, donna46. Questi 
term ini sono desunti dall’am biente fam iliare; denotano  essen
zialm ente relazione affettiva e com unione di intenti. La com u
nicazione divina avviene attraverso  ciò che è p iù  tip ico del lin 
guaggio um ano: la famiglia. L’incontro  di Dio con l’uom o si re 
alizza nella rivelazione dei legam i fam iliari che esistono fra le 
due realtà  personali. Dio rivela all’uom o-donna la sua ap p arte 
nenza familiare. Da ciò si desum e una  p rim a  ca ra tte ristica  del
l'antropologia osservata dall’ango latura  spirituale: l’uom o deve 
essere considerato  nella sua relazionalità  fam iliare. La d ignità  
dell’essere uom o e dell’essere donna sta  nel legam e affettivo con 
Dio. Q uando questo legam e si incrina, c’è uno  scarto  di appar
tenenza e u n  progressivo allontanam ento , anche se questo rap 
porto  si può sem pre rinnovare.

Altra caratteristica  è la form a dialogica, perché la dualità  
sia considerata  com e alterità. Il dialogo fra le p arti rende evi
d en te  la  re laz io n e  fam ilia re . Il d ia log o  u o m o -d o n n a , p e r  
B ernard, sottolinea il rapporto  interpersonale che ha  com e base
11 riconoscim ento reciproco e la loro singolare prom ozione. Una 
certa  le ttu ra  conflittuale della Genesi pone la lo tta  com e fonda

45 Cf. D. David, Differenze fra donne e uom ini nei processi com unicati
vi, in La comunicazione. Modelli teorici e contesti sociali, Carocci Editore, 
Rom a 1998, 121-148.

46 Cf. Ch. A. B ern a rd , Teologia spirituale, o. c., 228-239.
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m ento dell'alterità e la sussistenza della stessa diversità. M a ciò 
non  è sostenibile, in quanto  l'un ità  orig inaria  è un  bene da rag
giungere nella difficoltà del vivere la p ropria  individualità. La 
fo rm a del dialogo cara tterizza  l’origine del rapporto  fra Dio e 
l’uom o-donna, ne dà consistenza e stabilità. All’origine c’è il 
dialogo, com unicazione delle diversità, accettazione di esse nel 
pieno com pim ento  delle p roprie  realizzazioni47.

Scendendo in profondità nelle figure maschili e femminili, il 
teologo spirituale considera le condizioni soggettive dell’uom o 
(il c a ra tte re , l’a m b ien te , la  c u ltu ra ) . P er d are  v ita  ad  un  
um anesim o spirituale integrale, bisogna considerare quale idea 
abbiam o del m ondo, qual è la nostra  personale esperienza delle 
rea ltà  che ci circondano. A ttualm ente le problem atiche circa 
l’aspetto ecologico, socio-economico e tecnico sono condizionanti 
anche la nostra  esperienza di fede. Il nostro vissuto di uom o non 
può non confrontarsi con i grandi tem i della vita e nel piccolo 
ciascuno opera scelte più o m eno condivisibili, che m ostrano 
u n a  p a r te c ip a z io n e  d ir e t ta  o in d i r e t ta  a q u e s te  nu o v e  
problem atiche. Tutto ciò si ripercuote nella nostra vita sp iritua
le. Quest’u ltim a diventa uno specchio in cui tali problem i si ri
flettono. Anche se P. B ernard li accenna, m a non li sviluppa, essi 
sono di p rim aria  im portanza per dare u na  visione integrale delle 
difficoltà odierne che assillano gli antropologi di orientam ento 
cristiano48.

Il teologo sp irituale  non  solo ne deve p rendere visione, m a 
le in tegra nel perfezionam ento  della n a tu ra  um ana. Lo svilup
po delle virtù  teologali avviene p roprio  in  questi nuovi cam pi di 
lavoro. N on si può discutere di giustizia, se oggi non si conside
ra  l’am bito  della nuova econom ia, la povertà del quarto  m ondo 
e la ricchezza dell’occidente. In  un  clim a di globalità la vita 
m orale  è legata alle nuove situazioni sociali. Di conseguenza 
anche i cam m ini sp irituali si p o tranno  tracciare  solo se vi è uno

47 Cf. A. P irom allo  G ambardella , le sfide della comunicazione, Editori 
Laterza, Roma-Bari 2001, 41-73. La studiosa di com unicazione offre un'in- 
teressan te proposta in terpretativa delle pagini genesiache e sulla fonda- 
m entale im portanza del dialogo com e prim a espressione della com unica
zione um ano-divina.

48 Cf. . Ch. A. B ern a rd , Teologia spirituale, o. c., 255-256.
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sviluppo di queste problem atiche. L’uom o trasfo rm ato  in  Cri
sto è nuova creatu ra  in questi determ inati contesti storici, là 
dove la trasform azione personale dà vita ad u na  nuova realtà  
sociale49.

La vita spirituale non  si chiude nel ris tre tto  am bito  del sog
getto, m a im plica un  im pegno storico. L’azione aposto lica  è 
l’espressione del com pim ento per quan to  riguard a  l’esperienza 
spirituale. È la prova del nove p er dare consistenza all'idea di 
uom o proposta da B ernard. La rea ltà  relazionale fam iliare, la 
form a dialogica, la dualità  unificante dell'uom o e della donna 
sono espressioni tra tte  dall'esperienza concreta  e ridate  all'espe
rienza per u n  effettivo cam m ino spirituale.

4. L’ESPERIENZA MISTICA
Il vissuto dei santi è considerato  dal teologo sp irituale u n  

vero saggio in cui brilla partico larm ente  il rapporto  di Dio con 
l’uom o. L'agiografo ha di m ira la ricostruzione storica  dell’espe
rienza spirituale cristiana descritta  dai Santi. S tim a tale tipo  di 
esperienza com e luogo teologico che m anifesta  i tra tti  essenzia
li della Rivelazione cristiana. Il cam m ino di perfezione il cui 
fine è il raggiungim ento della P atria  B eata si realizza nella sto 
ria  di chi vive l’incontro  con Dio com e evento trasfo rm an te  di 
tu tta  la sua vita. I Santi, siano essi canonizzati o quelli vissuti 
nel nascondim ento  per la com une edificazione della Chiesa, te 
stim oniano la vivacità dei cam m ini sp irituali nati dall’efferve
scenza dello Spirito e saggiati dalla quo tid ian ità  della storia. In  
essi la riflessione teologica si fa vita e dalla loro vita si percepi
sce la profondità dell’am ore di Dio. Queste esistenze concrete 
rappresentano  la realizzazione della teologia dell’incontro  e di 
una  antropologia integrale. L’orizzonte teologico sposa quello 
antropologico in u n  connubio che p o rta  alla  trasfigurazione 
dell’uom o verso la m eta finale.

49 C f. T. G o ff i, Tracce di vita, e  J. M. C a stillo , Contesto sociale e um a
no, in  B. S eco n d in  -  T. G o ffi ( e d d .) ,  Corso di spiritualità. Esperienza-siste
matica-proiezioni, o. c ., 404-465 e  637-679. C. L audazi, L'uom o in via di 
trasformazione, in  La teologia spirituale. Atti del Congresso Intem azionale  
OCD, o .c ., 713-734.
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L’esperienza m istica deve essere considerata all’in terno  del 
vissuto dei Santi. È vero che non  tu tti i contem plativi sono con
siderati santi, m a è p u r vero che vivere in com unione con Dio 
significa esercitare la vita virtuosa. La vita m istica non  coinci
de con  i doni strao rd inari della m istica. Perciò essa si sviluppa 
com e d im ensione tip ica  della coscienza dal sacram ento  del 
battesim o. I m istici hanno  vissuto da quel m om ento  l’apparte
nenza a  Dio, facendo esperienza nel p roprio  vissuto delle diffi
coltà di essere discepoli di Cristo. Dallo studio della m istica il 
teologo sp irituale ricava elem enti fondam entali che delineano 
il suo cam po di ricerca.

Innanzitu tto  l’esperienza m istica ha la dignità di essere luogo 
teologico e com e tale considerato  per le m olteplici im plicanze 
che ha  nei riguard i delle altre discipline teologiche. Esam inare 
il vissuto dei m istici nell’orizzonte della perfezione cristiana 
significa valorizzare quei tra tti di sp iritualità  che hanno reso 
u n  servizio insostitu ib ile  p e r la crescita , nello Spirito, della 
C hiesa. S pesso  m e ttia m o  da p a r te  l’ap p o rto  ecclesiale  ed 
ecclesiologico svolto dai vari filoni di spiritualità, il cui intento 
è la realizzazione della m eta: l’incontro  con il Padre. R iducia
m o la stessa esperienza m istica ai soli fenom eni straord inari 
non  sviluppandola com e dim ensione della coscienza presente 
in ogni cristiano, perché è la stessa vita della Chiesa. Essere la 
Sposa di Cristo significa vivere la p ropria  dim ensione m istica, 
raggiungendo quel m atrim onio  che dà senso alla com unione 
stessa.

L’approfondim ento  del m istero  di Dio nella vita o rd inaria  
com porta  un  esercizio delle virtù, quindi lo sviluppo della vita 
m orale. Il m oralista  non  può non considerare l’apporto  della 
teologia della m istica così denom inata  da Gabriele di S. M aria 
M addalena, in  quanto  gli o rien tam enti della m orale diventano 
concretizzazioni viventi in  questi uom ini e in queste donne. Non 
b isogna inco rrere  nel rischio  di trasfo rm are  la m orale nella 
casistica e neanche di rinch iudere le esperienze vissute in una  
so rta  di m orale astorica. Q uesti vissuti m ostrano  al teologo 
m oralista  i principi di u n a  m orale della persona, della centralità 
dell’incontro  e la realizzazione del com andam ento  dell’amore.

Spesso anche l’esperienza dei m istici viene considerata come 
qualcosa di irrealizzabile pastoralm ente, rendendola strao rd i
n aria  di p er se stessa, inaw icinabile . In  tal senso il teologo fa 
perdere  di v ista anche il valore pastorale  di questi uom ini che
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hanno  insegnato con la vita e hanno  p rodo tto  linee di azione 
pastorali adatte  per la p ropria  epoca. L’esperienza m istica  per 
sua n a tu ra  conduce alla trasform azione della perso na  in  nuova 
c reatu ra  ad im m agine di Cristo, ciò significa che tu tto  il suo 
essere e tu tto  il suo agire vengono im p ron ta ti da questa  novità. 
La contem plazione sarà fru ttuosa solo quando diventa azione, 
nel senso che abbia quella capacità  di trasfo rm are  persone e 
situazioni storiche presenti. Non c'è m istico che non  abb ia  dato 
indicazioni su com e svolgere l’apostolato  dell'annuncio  evan
gelico; non c’è contem plativo che non  si sia in teressato  del con
testo sociale, politico o econom ico della p ro pria  epoca con u na  
lungim iranza che fa invidia alle odierne acquisizioni di pasto 
rale. S tudiare ad esem pio l'azione pastorale  dei m istici offre 
nuovi contribu ti per la com prensione od ierna  della n o stra  vita 
di Chiesa.

La stessa riflessione teologica da sem pre si è n u trita  alle 
sorgenti della sp iritualità, partendo  p roprio  dalla percezione 
che i m istici hanno  del m istero di Dio50. P. B ernard  che è stato  
un  m aestro  in questo cam po, ha  in ogni m odo sotto lineato  que
sta verità da tu tti tac iu ta  m a sem pre u tilizza ta51.

C’è nei m istici un  inabissarsi vitale nella com unione con 
Dio. Ciò è esperito  nella  coscienza in  m a n ie ra  im m ed ia ta , 
saporosa che coinvolge un  gioco di conoscenza e am ore. La 
percezione che hanno del m istero solo in u n  secondo m om ento  
diventa riflessione m ediata, m a inizialm ente è u n  gioco di in 
contro o di nascondim ento  che Dio conduce con l’uom o. Im 
portan te  è la percezione che si h a  di Dio inteso nella su a  ogget
tività non com e costruzione di senso dell’uom o. La percezione 
ci porta  alla presenza di Lui vivo e vero nella coscienza dell’uo
mo. Proprio  dinanzi alla sua Persona l’incontro  si disegna com e 
conoscenza ed am ore. Infatti sono le facoltà dell’uom o che lo 
percepiscono nella conoscenza e nell’aspetto  volitivo. Tutto l’u o 

50 Cf. Ch. A. B erna rd , La vie spirituelle et la connaissance théologique, 
in Gregorianum  51 (1970)225-243.

51 Cf. C h . A. B ern a rd , Teologia spirituale, o.c., 447-505; in  particolare 
Conoscenza e amore nella vita mistica e L’esperienza spirituale della Trinità, 
in E. An cilli - M. P aparozzi (curr.), La Mistica. Fenomenologia e riflessione 
teologica, vol.II, Città Nuova, Rom a 1984, 253-293 e 295-321.
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m o nell’esperienza m istica viene preso  dalla presenza di Dio. 
N on si può, com e spesso è accaduto  nel passato , dire quale del
le due facoltà h a  p iù  peso nell’esperienza m istica, quasi che si 
potesse scinderle. P er m otivi didattici, P. B ernard  le esam inava 
separatam ente, m a le univa quando si tra ttava  di osservare la 
to ta lità  dellesperienza  v issuta dal santo. Tutto è uno in quanto 
il fine dell’incontro  è la sem plicità spirituale.

La conoscenza è adesione ad un  aspetto  del m istero di Dio 
che ci ha  colpito di più. Ad esem pio, la sp iritualità  del Sacro 
Cuore, o quella dell’infanzia spirituale, o la contem plazione della 
bellezza di Dio o della sua B ontà m ostrano  un  tipo di percezio
ne della presenza di Dio che conduce l’uom o ad u n a  sua cono
scenza quasi sperimentale. S. Tom m aso D’Aquino con questa 
definizione voleva sotto lineare la diversità della conoscenza di 
cui l’uom o fa uso quando fa esperienza di Dio. È p iù  vicina alla 
contem plazione, alla in tu izione sp irituale  irrobustita  dal dono 
dell’intelletto  e della sapienza52. Quel quasi sperimentale in tro 
duce anche l’aspetto  affettivo che è sem pre presente in ogni in 
contro . Fare esperienza della presenza di Dio significa m uove
re il sen tim ento  verso l’adesione a Dio stesso. Non basta  cono
scere p e r aderire. Il m om ento  del contatto  avviene per un m o
vim ento affettivo. Così anche l’interiorizzazione della vita del 
Cristo si realizza grazie al sen tim ento  dell’am ore. In tal senso 
l’incontro  diventa com unione sponsale.

Per P. B ernard  dunque si deve parlare  di copercezione u san 
do u n ’espressione di S. B onaventura che voleva indicare non 
u na  sem plice intu izione della verità com e afferm ava Aristotile, 
m a u n a  conoscenza am orosa sem plice che parte  dall’esperien
za dell’incontro . Cointuitio  può  fa r superare  l’impasse, dare 
u n ’im m agine concreta di u na  realtà  che si spinge sem pre più 
verso l’unificazione spirituale.

4.1. La com unicazione simbolica
L’esperienza spirituale cristiana si m ostra nella sua storicità, 

nel senso che essa è consegnata al divenire storico, è soggetta

52 Cf. F. A s t i, Coerenza della fede con la vita. Inabitazione trinitaria e 
trasformazione spirituale, in Asprenas 45 (1998) 245-260.
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all’interpretazione e alla trasfo rm azione nel tem po. Tutte le sue 
prospettive sono osservate non solo nella loro oggettività di dati 
offerti alla riflessione, com e abbiam o notato  nella teologia del
l’incontro  o nelle caratteristiche di u n a  antropologia  integrale, 
m a sono assunte da un  soggetto osservante che le in teriorizza 
secondo una  m entalità  condizionata dalla p ro p ria  situazione 
storica. Ciò significa che il vissuto sp irituale è tale solo se rea l
m ente diventa evento religioso, cioè un  fatto  che realizza il suo 
spessore di storicità. Proprio  perché si tra tta  di esperienza il 
suo aspetto  di oggettività viene com unicato  attraverso  singole 
esperienze soggettive. Tale rapporto  è m olto evidente quando si 
tra tta  di d iscutere dei dati rivelati e la loro com unicazione a l
l’uom o. Tale situazione avviene ch iaram en te  nell’adesione del
l’uom o alla Persona di Dio. Si tra tta  di u n a  Oggettività che in 
contra u n a  coscienza che soggettivizza ed in te rp re ta  secondo 
le caratteristiche della p ropria  singolarità. L’esperienza perso 
nale descritta  da S. G iovanni della Croce m o stra  che il dato  
oggettivo rivelato, com e l’am ore di Dio, la partecipazione alla 
sua vita, diventa realtà storica che ne determ ina la sua soggetti
vità in  tu tte  le sue m anifestazioni. L’adesione all’u m an ità  di 
Cristo sofferente p er S. Francesco d ’Assisi d iventa m otivo di 
trasform azione vitale in u n  legam e forte ed im prescindibile con 
il creato e la creatura. Tale adesione v issuta con le ca ra tte risti
che soggettive add ita  com unque linee che descrivono quella 
oggettività di fondo contem plata m a m ai possedu ta  to ta lm en
te. Queste linee oggettive trasm esse sono oggetto di in te rp re ta 
zione e hanno un  valore storico di grande im portanza. U na vera 
esperienza spirituale cristiana si lascia com unicare  con tu tti i 
lim iti esistenti nella sua trasposizione um ana.

Se l’incontro  fra  Dio e l'uom o è segnato  dal dialogo esp res
sivo corporeo  e verbale, allo ra  non  si può  che p a rla re  di co
m unicazione. Q uindi l'uom o u tilizzerà  a  ta l fine tu tti  i m ezzi 
che h a  a  disposizione p er com unicare  questo  tipo  di e sperien 
za. La p rim a m anifestazione è p ro prio  la p aro la  sia verbale 
che scritta . La stessa B ibbia tes tim o n ia  q uesta  rea ltà  di fondo: 
esperienze sp irituali v issute com e incon tro . La p aro la  viene 
da Dio che ha insufflato nell'uom o il m odo divino di d ia loga
re. L'origine non è um ana, in questo  senso la p aro la  viene dal 
soffio vitale che Dio h a  donato  alla sua c rea tu ra . La paro la , 
quindi, h a  un  qualcosa di divino che v iene cu sto d ita  dall’u o 
mo. E ssa non  h a  però  il potere di rin ch iud ere  in se stessa  Dio,
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m a h a  la capac ità  di en tra re  in con ta tto  con Dio, di esprim ere 
l’adesione a Lui.

La verbalizzazione dell’origine testim onia  che essa è vissu
ta  com e espressione della to ta lità  dell’uom o nel rapporto  con 
Dio. Anche la gestualità  presente nelle pagine genesiache vuole 
com unicare  l’appartenenza  u m an a  alla fam iglia di Dio. Non c’è 
paro la  che non  sia accom pagnata  dal gesto, da u n  atteggiam en
to  del corpo. La stessa creazione trasm ette  la potenza di Dio in 
quell’espressione strao rd inaria  che racchiude un  fatto nuovo: 
u na  paro la  fattiva. La com unicazione di Dio raggiunge to ta l
m ente  il suo scopo: la creazione è b uo na  cosa. La bon tà  di Dio 
si m anifesta nella bellezza del creato. L una e l’a ltra  sono in ti
m am en te  un ite  nel gesto creativo.

La s te s sa  p a ro la  d i G esù  p re s e n ta  le c a ra tte r is t ic h e  
genesiache, cioè di u n a  parola che sana, rim argina, dà vita per 
restaurare  la bontà e la bellezza del creato. Il parlare di Gesù 
m anifesta l'unione che vi è fra gesto e parola. La Chiesa fa sua 
questa realtà rivelata nei segni sacram entali, m a ancora di più è 
viva nel vissuto dei Santi, in particolare nell’esperienza mistica.

La com unicazione della bon tà  e della bellezza di Dio si tra 
duce nella produzione tu tta  um ana  dell’arte. Grazie ad essa l’uo
m o h a  potu to  esprim ere il dono divino ricevuto. La propria espe
rienza di Dio viene allora espressa grazie ad u n a  attività tipica 
dell'uom o che è la produzione di simboli. L’uom o trasm ette  la 
sua esperienza di Dio con i sim boli, potente  strum ento  che riu 
nisce in  se stesso l'aspetto  soggettivo dell’uom o con quello og
gettivo dell’esperienza vissuta.

La com unicazione sim bolica è diventata motivo di una  bel
la e appro fondita  riflessione da p arte  di P. Bernard, in  quanto 
non  si può tra tta re  dell'esperienza m istica se non  si conoscono 
gli s trum enti linguistici con cui si è cercato  di veicolare questa 
esperienza53.

Il contem plativo, il santo  o u n  credente in cam m ino si ac
corge sem pre che p er com unicare  la p ropria  esperienza sp iri
tuale  si im batte  non  solo nella povertà dei mezzi um ani, m a

53 Ch. A. B ern a rd , La function symbolique en spiritualité, in  Nouvelle 
Revue Théologique 105 (1973) 1119-1138; Sym bolism e et conscience  
affective, in  Gregorianum  61 (1980) 421-448.
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nell’em inenza dell’argom ento: « Invero, chi p o trà  descrivere ciò 
che Egli fa capire alle anim e am orose, dove d im ora? E chi po
trà  esprim ere a parole ciò che fa loro sentire? E chi quan to  fa 
loro desiderare? C ertam ente nessuno lo può, neppure  quelle 
stesse persone in cui ciò accade. Q uesta è la causa p er cui esse, 
p iu ttosto  che spiegarlo con ragioni, preferiscono fa r com pren
dere un  po' di quel che sentono servendosi di figure, di com pa
razioni e di sim ilitudini, e dell’abbondanza  dello sp irito  spar
gono segreti m isteri»54.

Lo Pseudo Dionigi l’A reopagita ch iaram en te  afferm a che 
le vie p er trasm ettere  questa realtà  sono quelle ca tafatica  ed 
apofatica, nonché la via potente della m istica  cioè quella sim 
bolica55.

Se la via dim ostrativa o la via negativa sono tip iche della 
riflessione e della narrazione, il com unicare  sim bolico non  solo 
unisce le due, m a si realizza to talm ente  n eh ’arte. C om unicare 
sim bolicam ente è m ostrare  nella p ittu ra  com e nella scu ltu ra  
quella adesione particolare  e soggettiva al m istero  di Dio. Spes
so ci im battiam o in credenti che p er esprim ere tu tto  ciò u tiliz
zano questi strum enti. S. Alfonso è l’em blem a della genialità 
dei santi. Nella p ittu ra  com e nella m usica ( S. Teresa di Gesù 
B am bino e B. E lisabetta della Trinità) o in  ogni discip lina e 
scienza um ana  il fedele m ostra  sem pre i tra tti  dell’uom o sp iri
tuale, del credente che vuole parlare, p er quan to  sia possibile, 
della p ropria  affascinante esperienza di Dio.

La carica affettiva, secondo B ernard, è fondam entale  per 
delineare i significati dei sim boli. L’uom o esterio rizza i suoi 
sentim enti, li rende visibili e com unicabili. In  un  certo  senso 
essi, originariam ente soggettivi, diventano oggettivi e quindi non 
solo trasm ettib ili, m a anche condivisibili e in terpretab ili. La 
forza affettiva dei sim boli accom una il sen tire  sp irituale  del
l'uom o. Se la loro diversità è data  dalla p roduzione in  u n  deter
m inato contesto e cultura, il loro significato affettivo viene re 
cepito ad ogni latitudine e longitudine della terra , in  quan to  la

54 S. G iovanni della C r o c e , Cantico spirituale A. Prologo, in  Opere Ti
pografia Poliglotta Vaticana, Rom a 51985, 833.

55 Cf. D io n ig i Areopagita, Teologia mistica, 1032 D-1033 D , in  Tutte le 
opere, Rusconi, M ilano 21983, 411-412.
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ricezione aw iene  attraverso  l’istanza affettiva p iù  che intellet
tuale.

I simboli religiosi hanno questo potere di indirizzare sui sen
t ie r i  del d iv in o  l ’u o m o  ch e  è s e m p re  a lla  r ic e rc a  d e lla  
Trascendenza. In  particolare l’esperienza spirituale cristiana pre
sen ta u na  vasta gam m a di simboli che possono essere raggrup
pati secondo u na  linea conduttrice che attraversa tu tta  quanta la 
storia  del cristianesim o. P. B ernard ten ta  una prim a classifica
zione sottolineando i simboli del viaggio, del corpo, della fede 
(nascita-m orte; silenzio-notte; giorno-luce; fuoco-acqua; sposo- 
sposa; padre-figlio) per tracciare una  teologia sim bolica che sia 
utile alla com une riflessione sui dati rivelati56. L’intento del teolo
go francese è d im ostrare che anche il m odo di com unicare del
l'uom o spirituale fa parte  dello studio scientifico che il teologo 
deve com piere per m ostrare la bellezza dell’incontro con Dio.

5. PROSPETTIVE APERTE
La riflessione teologica di P. B ernard  circa la disciplina spi

rituale  m erita  di essere u lteriorm ente sviluppata p er le grandi 
in tu izion i presenti e per la ricca esperienza um ana  m atu ra ta  
nel corso degli anni. Un tale  lavoro vuole spronare non solo i 
lettori e gli studiosi alla conoscenza di questo m aestro  sp iritua
le, m a anche iniziare un  discorso scientifico sulla sua p ro du 
zione letteraria. In  questo caso realm ente si rende u n  lavoro 
p roficuo p er la stessa teologia.

Infatti il teologo francese p resen ta  u na  buona bibliografia 
su  tem i specifici che riguardano  la sp ir itu a lità 57. Abbiamo p re

56 Cf. Ch. A. B er n a r d , Teologia simbolica, o. c ., 159-339.
57 Ch. A. B ern a rd , Expérience spirituelle et vie apostolique en Saint 

Paul, in Gregorianum  49 (1968) 38-57; «Spirituel» - «Spiritualité», in 
Christus 16 (1969) 468-473;Profiles éthiques en spiritualité, ïnGregorianwn 
52 (1971 ) 65-93; Infinitude et mesure dans l ’éthique chrétienne, in Nouvelle 
Revue Théologique 94 (1974) 133-156; La partecipation au Christ, in  
Sem inarium  33 (1981) 685-698; Théologie active, Cerf, Paris 1984; Soffe
renza, malattia, morte e vita cristiana, Edizioni Paoline, Torino 1990; In 
troduzione alla teologia spirituale, P iem m e, Casale M onferrato  1994; 
Spiritualité et inculturation, in Studia Missionalia 44 (1995) 207-228.
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sen tato  in  n o ta  alcuni dei lavori, perché si potesse p rendere 
visione di com e la teologia di P. B ernard  sia sta ta  lasciata aper
ta. I principi teologici-spirituali analizzati sono presenti nella 
sua opera, quali s trum enti necessari, perché il cantiere  teologi
co possa funzionare a pieno regim e.

In teressanti sono gli studi sulla sto ria  della sp iritualità  co
s tru ita  a ttraverso  g rand i personaggi dell’esperienza  m istica. 
B ernard  li contem pla con gli occhi di chi vuole far b rillare  tu tto  
quan to  il vissuto spirituale dell'uom o senza m anom etterlo  con 
indebiti pregiudizi58. Sono au to ri a lui m olto  cari e s tud iati a 
più  riprese com e Dionigi l’Areopagita, S. B onaventura, M aria 
dell’Incarnazione e S. Giovanni della Croce.

A tale studio storico ha aggiunto l’analisi fenom enologica 
della preghiera, m ostrandone tu tti i risvolti psicologici-spiri- 
tua li59. È p roprio  grazie alla p reghiera  che il tra tta to  di teologia 
sp irituale ha  un  senso.

Non p er u ltim a riflessione il teologo francese si è in teressa
to  alla form azione spirituale com e accom pagnatore  non  solo 
p er coloro che fanno p arte  della C om pagnia di Gesù, m a anche 
p er tan ti laici che chiedevano il suo a iu to  e la sua preparazione 
spirituale. Anche in  questo cam po pratico  della teologia spiri-

58 Ch. A. B er n a r d , La doctrine m ystique de Denys l'Aeropagite, in  
Gregorianum  68 (1987) 523-566; La conformation au Christ selon Saint 
Bernard, in  Studies in Spirituality 4(1991)31-50; Saint Bonaventure lecteur 
de Denys dans / ’Itinerarium  m entis in Deum, in  Studies in Spirituality 1 
(1991) 37-56; L’illum ination  de l ’intelligence. Un trait de l'experience 
ignatienne, in  Gregorianum 72 (1991) 223-246 ; San Giovanni della Croce: 
un maestro della fede per tempi difficili, in  La Civiltà Cattolica 142/1V (1991) 
337-349; La spiritualità missionaria di Maria dell’Incarnazione (Tours, 1599 
-  Québec, 1672), in Vita Consacrata 27 (1991) 942-953; Un théoricien de 
l ’experience mystique: Denys le Chartreux (1402/3-1471), in  Studies in 
Spirituality 2 (1992) 127-138 ; Introduzione alla lettura di S. Giovanni della 
Croce, Ed. Pontificia Università Gregoriana, Rom a 1993.

59 C h . A. B ern a rd , La prière chrétienne. É tude théologique, Desclee de 
Br, Bruges 1967; Symbolism e et présence au monde, in Gregorianum  55 
(1974) 749-771 ; L'oraison méthodique en Occident, in  Studia Missionalia 
25 (1976) 255-277; La preghiera cristiana, L ibreria Ateneo Salesiano, Rom a 
1976; La conscience mystique, in  Studia Missionalia 26 (1977) 87-115; La 
preghiera nella vita cristiana secondo il «Catechismo della Chiesa Cattoli
ca», in La Civiltà Cattolica 145/III (1994)364-376.
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tuale ha prodotto  scritti che sono il fru tto  concreto  della sua 
riflessione spirituale60.

Le caratteristiche essenziali del buon  teologo spirituale sono 
ben presenti nella sua persona, perché discepolo m ansueto  del 
suo Signore:

« Jésus, soyez pour nous la paix et la joie, et l ‘am our dans 
l'Esprit Saint!

Mets tes paroles sur mes lèvres, 
mets tes pensées dans m on cœur, 

mets en m on âme ta douceur 
et ta lumière en m on esprit!

Emporte notre coeur dans le Ciel, o Jésus.
Emporte notre cœur dans le Ciel, près de Dieu».

(P. B ernard)

60 Ch. A. Bernard, Psychologie de la grâce, in Gregorianum  47 (1966) 
763-769 ; Conférences spirituelles p o u r  la vie consacré, U n iv ers ità  
Gregoriana, Rom a 1967; L’idée de vocation, in  Gregorianum  49 (1968) 479- 
509; Signification des Exercices de saint Ignace, in  Revue d'Ascétique et de 
Mystique 45 (1969) 241-262 ; La vita spirituale del sacerdote, in  Rivista del 
Clero Italiano 52 (1971) 18-31; Formation à la vie consacrée, Università 
Gregoriana, Rom a 1972; Il sacerdote di fronte al sacramento della peniten
za, in Rivista del Clero Italiano (1972) 606-612; Natura e funzione della 
direzione spirituale, in  Rivista del Clero Italiano 55 (1974) 827-835; Le defe
zioni sacerdotali: u n ’interpretazione, in  Rivista del Clero Italiano 55 (1974) 
264-272; Il sacerdote, ministro della Parola, in  Rivista del Clero Italiano 55 
(1974) 667-674; Il sacerdote e la formazione degli sposi cristiani, in  Rivista  
del Clero Italiano (1976) 145-755; Pour m ieux donner les Exercices ignatiens, 
Centrum  Ignatianum  Spiritualitatis, Rom a 1979; L'aiuto spirituale perso
nale, Ed. Rogate, Rom a 21981; La guide spirituelle chrétienne, in Studia  
Missionalia 36 (1987) 65-81.




